S a Mi 


NOMBRES DE Dios 
ua x 


ESTUDIO Y TRADUCCIÓN DE PABLO BENEITO 


SEA AO A A A 


PS IA 4 
1%) PA 


/ 


GRIA, 
. = j de tat 
F y p 


inpas 


Tres Fronteras d+ EDICIONES 


IBN AL-ARABĪ 


EL SECRETO 
DE LOS NOMBRES 
DE DIOS 


Traducción y edición de 
Pablo Beneito 


El secreto de los nombres de Dios 
Ibn al-“Arabi 
1* edición: julio de 2012 


O Del estudio y la traducción: 
Pablo Beneito Arias. 

O De esta edición: 
Ediciones Tres Fronteras 
Avenida de los Pinos, 4 
30009 MURCIA 


www. tresfronteras.es 


Región [EN] de Murcia 


Quedan prohibidos, dentro de los límites establecidos en la ley y bajo los apercibimientos legalmente 
previstos, la reproducción total o parcial de esta obra por cualquier medio o procedimiento, ya sea 
electrónico o mecánico, el tratamiento informático, el alquiler o cualquier otra forma de cesión de la 
obra sin la autorización previa y por escrito de los titulares del copyright. Dirijase a CEDRO (Centro 
Español de Derechos Reprogrāficos, http://www.cedro.org) si necesita fotocopiar o escanear algún 
fragmento de esta obra. 


LS.B.N! 978-84-7564-625-1 
D.L: MU 665-2012 


Impreso por: 

O. A. BORM 

Camino Viejo de Monteagudo s/n 
Murcia 

Impreso en España / Printed in Spain 


¡Tú que los signos haces descender 
y las nuevas proféticas revelas! 
¡Devélame las huellas de Tus nombres! 


Ibn Arabi, Fut. I, p. 3, 1. 17 


Ha dicho el Profeta: "He sido enviado para 
perfeccionar los nobles caracteres (makārim 
al-ajlāg)". Así pues, aunque no sea consciente 
de ello, quien se conforma a las nobles 
cualidades sigue una ley de su Señor [...]. 
Perfeccionar los nobles caracteres consiste en 
despojarlos de cuanto ocasionalmente pudiera 
envilecerlos, pues los caracteres sólo son viles 
por accidente, siendo nobles por esencia. 


Ibn Arabi, Fut. LI, p. 562, lss. 7 y 10-11 


INTRODUCCION 


I. PRELIMINARES 


¿Qué significa cada uno de los llamados "más bellos nombres de Dios"? ¿Cuál 
es la necesidad del ser humano con relación a cada uno de ellos en particular y en 
qué consiste la adopción de sus rasgos característicos? 

A éstas y otras cuestiones, con la maestría que caracteriza su enseñanza -en la 
cual teoría y práctica son indisociables-, responde el autor en los comentarios a los 
nombres que en esta obra, integramente traducidos, se ofrecen al lector. 

En los apartados que siguen, con el fin de aligerar el texto de la introducción, 
he preferido en general evitar notas y referencias que podrán encontrarse más 
adelante. 


1. Sobre el autor 


Pocas autoridades del mundo islámico han tenido una relevancia y una re- 
percusión comparables a las del gran maestro andalusí Muhyiddin Ibn (al-)“Arabx, 
también llamado al-Sayj al-Akbar (Máximo maestro). Nació el autor en la ciudad 
de Murcia en el año 560 de la Hégira (1165 d. C.) y, consagrado desde su juventud 
a la vida espiritual, llegó a ser uno de los más destacados exponentes del sufismo. 

Tras largos viajes por el Occidente y el Oriente islámicos, en el curso de los 
cuales difundió ampliamente su enseñanza, murió el año 638 H./1240 d. C. en la 
ciudad de Damasco, donde yace enterrado en una mezquita edificada en su honor, 
la cual, como el barrio en que se encuentra, lleva su nombre. 

Su extensisima obra, estimada en más de 200 títulos, ha dejado una impronta 
determinante y perdurable en el pensamiento islámico de los últimos siete siglos 
como demuestran, entre otras cosas, la continuidad y la importancia de la pro- 
ducción literaria de sus numerosos discípulos y comentaristas en todo el ámbito 
geográfico del Islam. 

En nuestros días el impacto de su enseñanza goza de una gran vitalidad, puesta 
de manifiesto en el interés que despiertan sus obras y los ensayos sobre su pensa- 
miento y su poesía entre espirituales, intelectuales y creadores de todo el mundo. 

Ya que en la actualidad disponemos de magníficas biografías sobre el Šayj 
al-Akbar -la más correcta y completa de las cuales, Ibn "Arabī o la búsqueda del 
Azufre Rojo, de Claude Addas, puede consultarse en excelente versión castellana 
de Alfonso Carmona-, y dando por supuesto que se trata de un autor amplia- 
mente conocido, me he limitado a incluir en esta obra las necesarias referencias 
bio-bibliográficas que algunos apartados exigen, remitiendo en otros casos a las 
fuentes pertinentes. 
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2. Sobre la significación de los nombres de Dios 


¿Por qué se da tanta importancia en el sufismo al conocimiento de los más 
bellós Nombres de Allāh y a la práctica consistente en su rememoración (dikr)? 

Según un hadiz frecuentemente evocado por Ibn “Arabi, Adán fue creado a 
imagen de Dios. En la antropovisión sufi, el Hombre Perfecto -partícipe de la natura- 
leza adánica original y de la preexistente "Realidad muhammadí" (mahomética)-, 
es síntesis microcósmica de la creación, espejo en el cual Se contempla la divina 
Realidad y pupila del ojo con que ve. Dios era un Tesoro Oculto y quiso darse a 
conocer. Creó al hombre para que Le conociera y esa es pues la finalidad principal 
del ser humano: conocer al Omnisciente. Esta función cognitiva es inseparable de 
la realización del divino amor. Mas no puede en modo alguno el hombre amar o 
conocer positivamente a su Creador como inconcebible Esencia trascendente. A 
través de la revelación, Dios ha enseñado al hombre Sus más bellos Nombres para 
que con ellos Le invoque y rememore. 

Por Su amor y Su compasión, Allah -"Oculto" en tanto que Esencia incog- 
noscible- Se epifaniza en el cosmos, en el hombre y en el Libro revelado, lugares 
de Su manifestación, dándose a conocer al ser humano en tanto que "Manifiesto". 
Sus Nombres -que Ibn “Arabi considera 'relaciones' (nisab)- permiten al hombre 
llegar a conocerle en Su similaridad y tener conocimiento de Su incomparabilidad, 
conciliando inmanencia y trascendencia en una vía intermedia consistente en la 
reunión de los opuestos. 

Los nombres son, por tanto, el medio creativo por el cual Dios se revela en infinidad 
de onomatofanías: las manifestaciones de las propiedades de Sus Nombres en el cosmos. 

El Uno se da a conocer en la multiplicidad por medio de Sus nombres. Todos 
los Nombres designan al Único y refieren por tanto a una sola y misma Esencia, 
pero cada uno de Sus Nombres manifiesta distintos efectos en la creación, ince- 
santemente renovada a cada instante. Las teofanías nunca se repiten. 

El hombre tiene la posibilidad, según su predisposición y su receptividad, de 
adoptar las cualidades de los diversos nombres del Uno-Múltiple reintegrándolos 
-por medio de su concentración, su aspiración espiritual y la comprensividad de 
su corazón- en su Unidad esencial. 

Resulta fundamental comprender que la adopción de las cualidades de los 
Nombres no implica apropiación. El hombre es receptáculo, "lugar" donde se 
manifiestan los efectos de los Nombres, partícipe de los atributos con los cuales, 
por la gracia de la divina providencia, se reviste en tanto que siervo adorador de 
Dios. Sólo cuando el hombre contempla la condición señorial de los Nombres y 
es verdaderamente consciente de que todo procede de Él y a Él retorna, puede 


12 


IBN AL-"ARABĪ 


entonces hablarse propiamente de revestimiento o caracterización, ya que, cuando 
a sí mismo el siervo la atribuye, la manifestación de determinada cualidad no es 
adopción, sino ilusoria y vana pretensión. 

En última instancia, cuando realiza el misterio de la Unicidad del Ser -en 
virtud del cual Dios es Amor, Amante y Amado-, el gnóstico vive y percibe toda 
manifestación como teofanía, de tal modo que puede llegar a ver a Dios en todas 
las cosas, sin que ello signifique la abolición de su condición de siervo o la anulación 
de la multiplicidad de los grados de la existencia. 

Entiéndase que los Nombres configuran el mundo de referencias del potencial 
desarrollo humano y rigen los diversos aspectos y prototipos del perfeccionamien- 
to espiritual. Las distintas tipologías psicológicas y las múltiples modalidades de 
conocimiento y de realización responden, en este sentido, a la diversidad de las 
posibles relaciones que con los Nombres se establezcan. Según su predisposición, 
un hombre puede ser especialmente receptivo al influjo de uno o varios nombres. 
Los efectos del Nombre señorial que, íntimamente vinculado al interior secreto 
del siervo, determina su particular modalidad espiritual, se manifestarán en él de 
modo predominante. 

Dice Ibn "Arabī: "El sufismo (tasawwuf) es la adhesión a la cortesía espiritual, 
las buenas maneras (adab) prescritas en la revelación, tanto externa (z4h1r) como 
internamente (batin). Estas buenas maneras son los divinos rasgos de carácter 
(ajlag ilāhiyya). Aplicase también el término al cultivo de las nobles cualidades y al 
abandono de las vanas".! 

El modelo ideal de desarrollo consistiría en llegar a hacerse receptivo al 
conjunto de los Nombres, actualizando sus nobles rasgos distintivos en armonía 
y reintegrándolos en su Unidad esencial, lo cual equivaldría a realizar la perfecta 
condición de Siervo de Allāh, el nombre integrador que a todos los demás comprende. 

Ante necesidades particulares -expresadas en los apartados de Kasf ai-ma'nā 
denominados "dependencia"-, el aspirante recurre, ya sea en explícita rememo- 
ración verbal -interna o externa- o por medio del implícito lenguaje de su estado, 
al nombre específico que procura la satisfacción de tales necesidades. 


3. Sobre la práctica de la rememoración de los Nombres 


En el sufismo, los iniciados se ejercitan en la rememoración (dikr) de Dios re- 
curriendo entre otras cosas, según las recomendaciones generales de la tradición o 


l Cf. Ibn "Arabī, Istilāhāt al-Sayj al-Akbar Muhyiddīn Ibn al“Arabi: Mufam istilahat al-sīfyya, 
introd. y ed. de Bassām "Abd al-Wahhāb al-Yābī, Dār al-Imām Muslim, Beirut, 1990, 80 pp. (pp. 
74-75). l M 
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bajo las instrucciones particulares de sus maestros, a diversas prácticas relacionadas 
con los nombres. La más extendida consiste en la enumeración de una de las cuatro 
listas tradicionales de los 99 nombres o en la repetición -más frecuente- de una 
secuencia o de uno solo de Sus nombres, ya sea de manera externamente audible 
o internamente y en silencio, lo cual puede ir acompañado o no de rítmicos mo- 
vimientos físicos, conciencia de la respiración o sincronía de determinados ritmos 
y métodos respiratorios, así como de audiciones, visualizaciones u Otros recursos 
técnicos. 

Los nombres, empleados en la súplica (du'ā') o en la meditación, pueden evocar- 
se -en general, con el artículo determinado (al-)- e invocarse -en general, precedidos 
de la partícula de vocativo yā y sin artículo (p. ej. yá karīm en lugar de al-karim)., 
tanto espontánea como premeditadamente, o bien según libre inspiración, o bien 
según diversas secuencias numéricas establecidas -99, 33, valores alfanuméricos 
del sistema abfad, etc.-, ya sea con la ayuda de algún instrumento como el llamado 
subha -similar al rosario, comúnmente con 99 cuentas- o sin instrumento alguno. 

Evidentemente el dikr no consiste en una repetición mecánica. Se trata de una 
rememoración consciente en la cual, a cada nuevo aliento, el sentido, la experien- 
cia, el "sabor" y el "saber" de cada nombre, son incesantemente renovados en la 
vivencia del contemplativo gracias a la ilimitada creatividad divina. 

En el dominio intermedio de la Imaginación activa -el mundo del alma, unión 
del cuerpo y el espíritu-, lo espiritual y lo inteligible cobran forma sensible, el cuer- 
po se espiritualiza, los opuestos se unen, el sueño se torna espejo, se contempla 
lo invisible y el ángel de la revelación comunica a los profetas la Palabra divina. 

Cuando el gnóstico interioriza uno de los nombres de Dios en su corazón 
-órgano de la Imaginación creativa., las cualidades del nombre se actualizan en él, 
manifestando sus efectos en la oración teofánica, de modo que el siervo, al hallar 
en sí mismo las huellas del nombre que en el momento rige su particular relación 
existencial con la Realidad, pueda conocer a su Señor en el íntimo secreto de su 
conciencia profunda. 


Con anterioridad a este trabajo, específicamente dedicado al comentario 
a los nombres en Ibn “Arabi, el tema de los nombres de Dios ha sido objeto de 
excelentes estudios generales de conjunto, entre los que destaca el titulado Le'noms 
divins en Islam de D. Gimaret. A las obras citadas en las notas remito, pues, a los 
interesados en tener más información sobre esta materia. Para completar este tra- 
bajo previo, sería deseable poder contar en el futuro con un estudio monográfico 
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de los nombres divinos en el sufismo. Á tan amplia tarea deseo contribuir con ésta 
y Otras aportaciones en preparación. 


I. LOS COMENTARIOS A LOS NOMBRES DE LA ENUMERACIÓN 
(ASMĀ' AL-IHSA" EN LA OBRA DE IBN “ARABI 


Aquí se presenta la traducción íntegra anotada de dos de los tres textos (dos 
de ellos en la misma obra) en que el Sayj al-Akbar comenta el significado de los 
99 Nombres de Dios. 

Aunque toda la obra akbarí podría considerarse en cierto sentido un incesante 
y vastísimo comentario a los Nombres, comentarios sistemáticos de Ibn “Arabi 
sobre los 99 Nombres, hasta donde mi saber alcanza, sólo pueden hallarse, como 
se ha indicado, en dos de sus obras: Kasf al-matna y Futihat makkiyya. 


1. Kašfal-ma*nā 


La primera cronológicamente, anterior a Tadbīrāt, es la que en este volumen 
se ha editado y traducido, Kasf al-ma*nā “an sirr asmā' Allāh al-husnā, que consta -si 
contamos la brevísima "Conclusidn"- de tres partes. 

Aunque algunas copias manuscritas contienen otros títulos alternativos (Šarht..., 
Manafí"...), tras la comparación de los textos y las informaciones disponibles resulta 
evidente que el título original completo del tratado es éste: "Libro de la develación 
del significado sobre el secreto de los más bellos Nombres de Allah". 

El Say escoge para sus obras títulos precisos y significativos que ofrecen al lector 
datos esenciales relativos a la naturaleza, la fuente o incluso el lugar de su inspiración, 
su contenido temático y su intencionalidad. 

La atenta lectura de este título en particular puede ofrecernos algunas claves 
que nos permitan abordar el tratado de la manera adecuada. Si se tiene en cuenta 
el significado técnico de sus términos, el título brinda, en cierto modo, los elementos 
requeridos para una correcta predisposición. 

En la primera parte, "Develación del significado”, al emplear el término kasf, el 
maestro nos informa de que no estamos frente a una obra erudita de recopilación o 
transmisión tradicional exotérica, sino ante un tratado propiamente sufí redactado, no 
meramente como resultado del esfuerzo personal y del estudio de las tradiciones y de 
los referentes escriturarios en que se funda el discurso del autor sino, esencialmente, a 
partir de la experiencia de la develación mística, como fruto que de su propio hallazgo 
cognitivo y vivencial dimana. 

Este título da pues a entender no sólo que el Sayj devela el significado del secreto 
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de los nombres retirando el velo que lo oculta, sino que se trata de una obra escrita por 
efecto de la develación. Lo que se devela, según especifica la segunda parte del título, 
es, el significado del secreto de los más bellos Nombres de Dios, lo cual manifiesta que 
el autor va a tratar, no de los Nombres de Dios en general -gue son innumerables., 
sino de los 99 Nombres, transmitidos en una de las enumeraciones tradicionales, con 
los cuales Dios se ha llamado a Sí mismo en el Corán o la Sunna. 

Pero, ¿a qué secreto se refiere aquí el término sirr? La respuesta parece hallarse en 
la única referencia explícita a este tratado que -aparte de los listados de sus obras- se 
encuentra en un escrito del Sayj. 

En Tadbīrāt tlāluyya comenta Ibn “Arabi al tratar de la condición humana de la 
vicerregencia: "Conviene pues que este vicerregente (jalifa) adopte los rasgos de los 
Nombres de Quien le ha encomendado la vicerregencia, de modo que esto se ponga 
de manifiesto en su manera de gobernar y en sus actos. Ya hemos explicado el signi- 
ficado de la adopción de los Nombres señoriales (asmā' rabbāntyya) en nuestro libro 
Kasf al-matnā “an sirr asmā' Allah al-husná" 2 

Llama así Ibn “Arabi "Nombres señoriales" a los bellísimos Nombres (al-asmá 
al-husna). Precisamente al tema de la adopción de los nombres señoriales por parte 
del siervo parece referirse la noción de 'secreto' contenida en el título del tratado. 
Obsérvese que en el título no se dice: "develación de los significados de los secretos 
de los nombres...", sino que se emplea el singular. La propia estructura de la obra 


' 


parece aclarar la cuestión. 
1.1. Introducción (muqaddima) 


He llamado "Introducción" (muqaddima) a la primera parte, de mayor exten- 
sión, que figura en las diez copias consultadas (y en la traducción al turco otomano 
conservada en la Biblioteca Suleymaniyye) y es una presentación propiamente 
temática y estructural, con clasificaciones y definiciones relativas a los nombres. 

Cabe resaltar que en esta introducción el Šayj resuelve de modo magistral y 
conciliador la tradicional polémica acerca de la identidad del nombre y lo Nom- 
brado: 

El nombre es lo Nombrado si por nombres se entienden los Nombres primor- 
diales; mas no es lo Nombrado si por nombres se entienden los nombres de los 
Nombres -es decir, los nombres de aquellos Nombres primordiales-, que son los 
nombres generalmente conocidos, compuestos de letras y sonidos. 


2 Cf. Tadbīrāt, ed. Nyberg, cap. V, p. 145. 
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1.2. El conocimiento de los nombres: dependencia, realización y adopción 


La segunda parte constituye el cuerpo central de la obra: El Sayj la titula "El 
conocimiento (ma'rifa) de los nombres divinos (asmā' ilāhiyya) según [las perspectivas 
de] la relación de dependencia (taalluq), la realización (tahagqug) y la adopción o 
caracterización (tajallug). 

En esta triplicidad -y en el aspecto de la adopción en particular- se cifra a mi 
parecer lo que el autor denomina, en el título de la obra, el secreto de los nombres: 
la unicidad de estas tres perspectivas interdependientes cuya relación podría acaso 
representarse con un triángulo equilátero. 

Hay un interesante precedente literario que, a mi juicio, aunque ningún tes- 
timonio lo demuestre, sirvió a Ibn "Arabī de fuente de inspiración para concebir 
la estructura de Kasf al-ma'ná. Se trata del penúltimo de los aforismos (n°. 163) de 
uno de los opúsculos de Abū Madyan Šurayb, titulado Uns al-wahid wa-nuzhat al- 
murīd>, editado por Vincent Cornell, aforismo en que este gran maestro magrebí 
de Ibn “Arabi dice: "En los nombres de Allāh -Enaltecido sea- hay tres aspectos: 
relación de dependencia (ta“allug)*, adopción (tajallug) y realización (tahaggug).” El 

taalluq es la aprehensión (šutūr) del significado del nombre; el tajallug consiste en 
que subsista [o se manifieste] en ti el significado del noroi y el tahaggug en que 
te aniquiles en su significado". i 

Aunque ambos maestros nunca se encontraron fisicamente, el reconocimiento 
y la admiración que Ibn “Arabi profesa hacia Abū Madyan -una de las más relevan- 
tes figuras en la historia del sufismo magrebí., cuyas enseñanzas fueron ampliamente 
difundidas en al-Andalus por mediación de sus numerosos e inspirados discípulos, 
hace considerar la posibilidad de que este breve y original aforismo haya propiciado 
la génesis de Kasf al-ma'nā. He de señalar que, de hecho, en ninguna otra fuente 
literaria he hallado expresión semejante de esta triple perspectiva de los nombres. 
Esto parece indicar que nos hallamos ante una obra de inspiración magrebí. 

No obstante, resulta obvio que tras haber asimilado el significado y la relación 
de los tres términos en cuestión, Ibn "Arabī-como es común en sus escritos-, realiza 
en su recepción una sustancial transformación terminológica, adaptándolos a su 


propia logosofía. 


3 V. Vincent]. CORNELL, The Way of Abū Madyan: The works of Abū Madyan Shu'ayb, Cam- 
bridge, 1966, p. 149. V. la precisión de la nota n°. 46 en p. 148. 


4  Lacual corresponde a la necesidad (¿fligar) y puede entenderse también como 'codependencia' 
o 'interrelación". 


5 V. Cornell traduce estos tres términos, respectivamente por 'attachment', 'unintended 
consequence' y 'certainty'. Ibid., p. 148. 
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Esta triple perspectiva es, desde los puntos de vista estructural y epistemológico, 
la más original aportación de esta obra akbarí a la historia del comentario sobre 
los nombres divinos. Como he indicado, no tengo conocimiento de la existencia 
de ninguna obra anterior o posterior a ésta que netamente describa los nombres 
divinos desde estas tres perspectivas simultáneamente. Cada tratado sobre el tema 
se centra, aunque sin emplear los mismos términos, en una o dos de tales posi- 
bilidades, acaso presentándolas en conjunto ocasionalmente sin diferenciarlas de 
modo sistemático. 

De hecho, todos los comentarios a los nombres pueden clasificarse a partir de 
estos conceptos según la perspectiva o perspectivas predominantes en cada uno de 
ellos. La súplica (duā') con los nombres suele responder a la modalidad del ta*allug 
(p. ej., la que escribió Ibn "Abbād de Ronda); otros comentarios tratan la cuestión 
desde la perspectiva exclusiva del tahagqug (Šarh de Furfani, Šarh de Ibn «Arabī), 
desde la perspectiva exclusiva del tajallug (p. ej., el comentario sobre los “abadila de 
cAbd al-Razzāg Oāšānī u otros del género!) o desde dos de estas perspectivas (p. 
ej., los comentarios de Gazālī, Ibn Barrayān o Oūnawī en que, con otras denomi- 
naciones, se combinan tahaggug y tajallug, ya sea en secciones separadas o -como 
en el último caso- conjuntamente). 

Quisiera añadir que, al analizar sus respectivos comentarios sobre los nom- 
bres, he tenido ocasión de comprobar que Ibn “Arabi, tras haber asimilado las 
obras de Gazáli o Ibn Barrayān entre otros, ha trascendido las formulaciones 
precedentes y, guiado siempre por las directrices de su personal realización 
interior, ha elaborado una terminología y una logovisión propias, las cuales, 
aunque firmemente enraizadas en la tradición, son en su diseño y concepción 
sumamente originales. 

Como contrapartida puede apreciarse, sin embargo, que pensadores poste- 
riores de la Escuela akbarí -Qūnawī, Oāšānī, Yili, el Emir “Abd al-Oádir o tantos 
otros grandes autores-, basan generalmente sus propias consideraciones -sin que 
ello implique falta de verdadera "originalidad". en las de Ibn “Arab. 

En mi edición francesa de Kasf al-ma'na?, he incluido dos apartados relativos 
a la directa influencia de esta obra en dos tratados posteriores titulados Lata%f al- 
“lam y Tadkirat al-fawa'id. Este último contiene el único comentario conocido de 
Kasf al-ma*nā. A esa edición remito a los interesados en esta cuestión. 


6 F.J. Nurbakhsh, Sufi symbolism: volume VII, Londres, 1993, pp. 95-138, donde el autor traduce 


un comentario sobre los 'abādila de una obra en persa de Sah Nimat Allāh Walī, Rasā'il, 4 vols., 
Teherán, 1978, editada por él mismo. 


7  V.Ibn“Arabi, Le secret des Noms de Dieu, Albourag, París, 2010, pp. 28-32. 
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1.3. Conclusión 


He llamado "Conclusión” a la que puede considerarse cuarta y última parte, 
que no es en realidad sino el brevísimo final del tratado, cuya importancia reside en 
el hecho de que nos informa del lugar y de la fecha en que se copió el manuscrito 
C, al tiempo que permite saber quién fue el destinatario principal a quien esta 
copia estaba dedicada. Más adelante se comentarán detalladamente estos datos. 


2. El capítulo 558 de Futūhāt makkiyya 


La segunda y más relevante composición sobre los nombres se encuentra, 
desde luego, en Futūhāt makkiyya, cuyo capítulo 558, uno de los más extensos de la 
obra, contiene una de las más amplias exposiciones acerca de los nombres -consi- 
derados aquí en tanto que divinas presencias (hadarat)- producidas en la literatura 
sufi; acaso la más extensa realizada con posterioridad al enorme "Comentario..." 
de Ibn Barrayan de Sevilla y, en cualquier caso, la que presenta mayor diversidad 
de perspectivas e interpretaciones originales.* 

En la sección que concluye este capítulo de Futūhāt, titulada "La Presencia 
de las Presencias que congrega los más bellos nombres" (Hadrat al-hadarat al-jāmta 
li-l-asmā' al-husna) hay un comentario íntegro y sistemático de los.99 nombres que 
difiere del inmediatamente anterior y más extenso tanto en estructura como en 
contenido, sin siquiera seguir la misma lista de nombres, y que puede considerarse 
independiente. En este volumen me refiero a él llamándolo Sark. La última parte de 
esta sección es el segundo texto traducido aquí y, como antes he indicado, puede 
considerarse un comentario a los nombres desde la perspectiva del tahaggug. 

El texto del capítulo 558 de Futūhāt ha sido traducido a partir del ms. autó- 
grafo de Ibn “Arabi, Evkaf Músezi 1845-1881 del Túrk-Islam Eserleri Músezi de 
Estambul, donde este capítulo ocupa los volúmenes 1876 y 1877. 


II. MANUSCRITOS CONSULTADOS 


1. Manuscritos empleados en la edición de Kašf al- mana 


A continuación detallo los datos relativos a las seis copias completas que he 
cotejado para la edición crítica del Kitab Kasf al-matna “an sirr asmā' Allāh al-husna 


8 W. Chittick ha hecho una breve presentación general de este capítulo en /lluminations, donde 
traduce buena parte del comentario relativo al nombre Allāh (pp. 108-116). 
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(R.G.: 338), indicando las correspondientes siglas. Variantes del título: Ā. Sarh 
al-asmá' ai-husnā; Manafí al-asmā' al-husnā. Salvo el ms. I, los demás mss. se encuen- 
tran en la Biblioteca Suleymaniyye de Estambul, cuyos responsables tuvieron la 
amabilidad de facilitarme, además de su consulta directa, copias microfilmadas. 


1.1. Ms. B: Beyazid 1314/1b-19b 


Letra nasjī; sin fecha; 22 lss. por pág. Comienzo: "Bismi-Llāhi-l-Rahmāni-l-Rahīm 
wa-bi-Hi nastatín. Oāla sayyidu-nā wa-imāmu-nā l-Šayj al-imām al-“alim al-tārifal-muhaggig 
al-kāmil wahīd dahri-hi wa-farid “asri-hi Mulyt-1-Din Abū “Abd Allah Muhammad b. "Alī b. 
Muhammad b. Ahmad Ibn al-Arabī al-Tā'ī al-Hatimi radiya Allāhu “an-hu wa-arda-hu...". 
Comienzo igual a los respectivos comienzos de las copias Haci Mahmud 2594/ la- 
34b y Haci Mahmud 4209/1a-48a, pertenecientes a la misma familia. 


1.2. Ms. C: Carullah 2097/90b-113b 


Corrijo R. G. donde O. Yahya indica fols. 89-110. R. G. da como fecha de 
la copia el año 897 H., pues dos de los tratados que integran el volumen están 
fechados en 897 H. (v. fols. 20b y 48a), el mismo año en que está fechada la copia 
del ms. Fatih 2874. Tiene 17 lss. por pág. 

El tratado comienza en el folio 90b: wa-ba“d [basmala] gala Llahu ta*ālā "wa-li- 
Llāhi-l-asmā'al-husnā...". Sobre los datos contenidos en el final, v. la edición (Jatam 
al-kitāb) y su correspondiente traducción ("Conclusión"). 


1.3. Ms. E: Esad Ef. 1448/9a-23a 


Título: Šarh asmā' Allah al-husná (fol. 9a). Fechado en 981 H. (v. fols. 58b y 80b 
del mismo volumen misceláneo, escrito con la misma caligrafía y en el mismo año 
en que se fecha la traducción al turco contenida en el ms. Haci Mahmud 4210, 
981 H. -v. infra). 21 lss. 

Comienzo y final son distintos a los del resto de los mss., aunque no aportan 
datos significativos. Comienzo: "Bismi-Llāhi-l-Rahmāni-l-Rahīm wa-sallā-Llāhu “ala 
sayyidi-nā Muhammad wa-sallim taslīm™”. Qala l-ālim al-muhaggig wa-l“anf al-mutahaggig 
wa-I-mutajallig bi-[1]-ajlag al-rabbāniyya wa-l-wārit al-kāmil al-mutatallig bi-hagā'iq [al-] 
hadra al-muhammadiyya, al-hagiga al-fāmřa wa-l-mazhar al-akmal al-a“zam al-atamm li- 
hadrat al-asmā' al-ilāhiyya a*nī sāhib [al-]magām al-mahmiid Muhammad salla-Llahu *alay-hi 
wa-alá āli-hi wa-ashābi-hi wa-ala julafā'i-hi l-wāritīn. Min ba'd..." (fol. 9b). 

Así introduce la copia Esad Ef. este tratado, atribuyendo a Ibn "Arabī las 
condiciones correspondientes a los tres aspectos de los nombres: ārif mutahaggig, 
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es decir, gnóstico que ha realizado el conocimiento de los nombres en tanto que 
divinas realidades (tahaggug); mutajallig bi-l-asmā' al-rabbániyya, es decir, que ha 
adoptado los rasgos de los nombres señoriales revistiéndose creaturalmente de 
sus cualidades; al-muta“allig bi-hagā'ig al-hadra al-muhammadiyya, es decir, que ha 
establecido una plena relación de codependencia con todas las realidades de la 
presencia totalizadora en tanto que partícipe de la condición muhammadi de 
Hombre Perfecto en la completa realización de la servidumbre. En esta presenta- 
ción puede apreciarse que el tránsito abrupto de la referencia a Muhammad Ibn 
“Arabi, en tanto que heredero y Sello de la espiritualidad muhammadi, a la directa 
referencia al Profeta Muhammad, refuerza con añadida expresividad la idea del 
íntimo vínculo entre ambos. 

El final de la copia se refleja en la edición. 

Esta misma copia contiene abundantes notas al margen en las cuales se citan 
extractos de Futihat makkiyya -cuyas referencias he indicado en notas a la traduc- 
ción- y se recogen los comentarios de la obra /stilahat al-súfiyya de “Abd al-Razzāg 
Qasani sobre los cabadila relativos a los correspondientes nombres divinos (fols. 
15b-20b; desde “Abd al-Sakir hasta “Abd al-Mu'ajjir). V. Istilah. 


1.4. Ms. F: Fatih 5298/68a-81b 


Título: K Ka$f al-ma*nā... Contiene una cita atribuida a Abū Hámid Gazālī en 
fol. 68a. El tratado, fechado el 6 de Ramadán -que el copista llama al-sabt al-mubarak- 
del 783 H. (fol. 82a), termina propiamente en fol. 81b. De entre las consultadas, 
pudiera tratarse de la copia más antigua (no obstante, véanse las observaciones 
acerca de la datación del ms. C). En el mismo folio 81b comienza una sucesión de 
textos breves atribuidos a Ibn “Arabi, a Qúnaw1 (fol. 83b) y a Abū LQasim “Abd 
al-Muhsin b. "Utmān al-Hafiz (v. fols. 82a-84b). En el texto no figura el nombre 
del autor. 23 lss. El volumen es una compilación de obras de Ibn “Arabi, entre 
las cuales se cuentan el K. al-Elam bi-išārāt...(fols. 5a-9a; R. G. 281), el Šarh al-alfāz 
al-sūfiyya (fols. 58a-61b; R. G. 315), y Hilyat al-abdal, que comienza en el fol. 85a, 
a continuación de Kasf al-ma'na. 


1.5. Ms. I: Indian Office Library (Arabic Loth 658/1a-22a) 


Letra de estilo nasjī; sin fecha; 19 1ss.; frecuentes omisiones. Comienzo: "Bisma- 
Llālu-l-Rahmāni-l-Rahīm al-hamdu li-Llāhi rabbi l-"ālamīn wa-sallā-Llāhu “ala [... ] wa-ali-hi 
wa-sallim taslīman katīr...". El final se refleja en la edición. 
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1.6. Ms. Y: Yeni Cami 705/1a-19a 


En el fol. la hay un sello de biblioteca fechado en 1137 y una nota, más arriba, 
de difícil lectura [min kutub ahgar al-wará al-Hāff Muhammad b. Oamī-bīk (2) al-Sahir 
bi-Bkrā... (?) al-Rswī (?) gafara Allah ta'ālā la-hu wa-li-waliday-ha]. La copia está fechada 
a primeros de Ramadán del año 865 H. (fol. 19b). Comienzo: Qala sayyidu-nā wa- 
imāmu-nā... El final, reflejado en la edición crítica, no aporta información alguna. 
Letra de estilo nagī; 17 lss. En el mismo volumen (Yeni Cami 705/22b-130b, 865 
H.) hay una copia del fitab Šarh ma'ānī asmā' Allah (título tomado de las líneas 15- 
17 del fol. 23a), el tratado de Abū l-Qāsim “Abd al-Karim b. Hawazin al-Oušayrī 
sobre los nombres de Dios. 


2. Otros manuscritos consultados 


2.1. Mss. de Kasf al-ma°nà no empleados en la edición 


e Ayasofya 1862/1la-23b: Letra ia'līg; 15 lss. Copia tardía sin fecha. Se trata, en 
efecto, de la obra en cuestión. 

* Bagdatli Vehbi Ef. 732/2b-162b (29): Kasfal-ma'na... Tratado completo; nasjī; 9 
lss.; fechado en 1325 H. Nombre del copista: Husayn Husnī. No lo he cotejado 
por tratarse de una copia muy tardía. 

e Haci Mahmud (Yahya Ef.) 2594/1-34b (o 68 pp. en numeración oriental). 
Letra nasjī; 15 lss. Título: Ka3f al-ma'na... li-1-Sayj al-Akbar wa-I-Kībrīt al-Ahmar 
al-Tā'ī al-Andalusī. Comienzo: Bismi-Llāhi-l-Rahmāni-i-Rahīm gala sayyidu-nā wa- 
imāmu-nā L-Šayj al-imām al“alim al-“arif al-muhaggig al-kāmil wahīd dahrihi wa-farīd 
casri-hi Mulyī-l-Dīn Abū “Abd Allah... -radiya Allāhu “anhu wa-ardāhu-. Oāla Llah: 
"wa-li-Llahi-l-asmá' al-husnā...". Igual al comienzo de B. 

Final: "zva-Llāhu yagūlu l-hagg wa-huwa yahdī l-sabīl" wa-hādihi l-nusja mangūlfa] 
min nusjat al-Sayj “Abd al-Ganī al-Nābulusī..." (fol. 34b). 

No está fechada y es muy tardía (posterior en principio al 1641 d. C., fecha 
de nacimiento de Nābulusī). 

e Haci Mahmud 4209/1-48: Kasf al-ma'na... (idéntico a Haci Mahmud 2594). 
Comienzo y final (en éste sólo añade żamma bi-I-jayr) idénticos a los de la copia 
Haci Mahmud 2594. Completo; 13 lss. Ta*līg con margen ornamentado. 


2.2. Traducción al turco 


+ Haci Mahmud 4210/2b-41b: Sark al-asmā' al-husná tercümesi; traducción al 
turco otomano, fechada en 981 H. (V. supra ms. E). Traducción íntegra del 
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texto. Nagī; 15 lss.; 211-147, 155-95 mm. Comienzo: "al-hamdu ti-Llāhi-l-ladī 
lahu-l-asmā" al-husna...". Figura el nombre del autor: Muhyi 1-Din Ibn “Arabx. 
Comienzo de la versión turca en p. 2b, línea 7. Por la fidelidad de la tra- 
ducción -que he comprobado con ayuda de la profesora Derin Terzioglu., 
el excelente estado de conservación y la bella escritura -tintas roja (títulos) y 
negra (texto)- del ms., serían aconsejables su transcripción al alfabeto latino 
del turco moderno y su edición facsímil. 


2.3. Manuscritos cuya referencia en R. G. se ha rectificado 


e Fatih 2874: Esta referencia corresponde en realidad a la obra Mawāgt ai-nuyūm 
(R.G. 443) y no a la obra en cuestión. 159 fols. Fechada en 897 H. y no en 
827 H. como figura en R. G. 

e Haci Mahmud 2870/14b-42a (numeración moderna): Se trata, según he 
confirmado, de la obra Sarh al-asmā' al-husná wa-tahgigati-ha bi-l-basmala al-Sarifa 
wa-l-fātiha li-l-Sayj al-Akbar (R.G.: 675. V. infra Halet Ef. 245). Ruq'a de dificil 
lectura; papel y tinta de pésima calidad; copia muy reciente; 16 lss. 

e Haci Mahmud (Yahya Ef.) 2994: Tal referencia no corresponde a esta obra, 
sino a otra obra titulada Šarh risālat wahdat al-wujid, fechada en 1279 H. 

e Halet Ef. 245/72a-129b (6°): No se trata de esta obra sino del tratado titulado 
Šarh al-asma' al-husnā wa-tahgīgāti-hā bi-l-basmala al-Sarifa wa-Lfātiha li-1-Šayj al- 
Akbar (R.G.: 675. V. supra Haci Mahmud 2870). El volumen se titula Rasa“! 
al-Šayj al-Akbar. Contiene el tratado de Qánawi llamado Tatvīl al-fātiha (fols. 
402b-407b). Sin fecha. Sólo tiene un sello de entrada en biblioteca del año 
1236 H. Nasji; 16 lss. 


3. Capítulo 558 de Futúuhat makkiyya 


El texto traducido del cap. 558 de ai-Futūhāt al-makkiyya (R.G.: 135) ha sido 
sistemáticamente comparado con la copia microfilmada del ms. autógrafo Evkaf 
Müzesi 1845-1881 (código en vigor) del Tūrk-Islam Eserleri Müzesi de Estambul, 
correspondiente a los dos volúmenes -1876 y 1877- que contienen el capítulo 558. 

Vol. 1876: En el fol. la comienza el libro n° 32 de Fut., Šarh al-asmā' al-husnā. 
Este vol. llega hasta hadrat al-hikma inclusive. Tiene 126 fols. y contiene samá" y 
fecha en fol. 126a. 

-Vol. 1877: Libro 33; desde hadrat al-wadd hasta el final del capítulo; 127 
fols.; samā* en fol. 127a. El apartado Hadrat al-hadarāt al-jāmica... comienza en fol. 
llla. La sección de este apartado traducida aquí ( "Comentario a los más bellos 
nombres de Dios") y reproducida en edición facsímil (pp. 195-213) ocupa los folios 
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119a-127a de este volumen. El cap. 559 de la obra comienza ya en el libro 34 
(vol. 1878). Más datos sobre esta copia autógrafa pueden hallarse en la edición 
realizada por O. Yahya. 


IV. OTROS COMENTARIOS RELATIVOS AL MS. C Y ALA FECHA 
DE REDACCIÓN DE KAŠF AL-MACNĀ 


Comentaré a continuación los datos contenidos al término de esta copia, 
teniendo en cuenta las menciones de este tratado en obras de datación anterior. 


1. Sobre la dedicatoria a Saraf al-Dīn al-Hamawī y su contexto 


La copia está dirigida a uno de los compañeros y discípulos de Ibn “Arabi, 
quien regularmente asitía a las reuniones que el Šayj al-Akbar celebraba en Da- 
masco. No hay, sin embargo, ningún comentario que niegue la tesis expuesta más 
adelante de un presumible origen andalusí de la primera redacción del tratado, 
posteriormente "dedicado", a su discípulo Saraf al-Dīn al-Hamawi. 

Poco sabemos acerca del alfaquí e imám Saraf al-Din Abū Muhammad “Abd 
al-Wahid b. Abū Bakr b. Sulaymān al-Hamawi, a quien Ibn “Arabi llama "nuestro 
compañero" (sahibu-na). 

Gracias a los certificados de audición (sama) de los ejemplares autógrafos de 
Futūhāt makkiyya sabemos que Saraf al-Dīn al-Hamaw asistió con regularidad en 
Damasco y en la misma casa del maestro, al menos durante el año 633 H., a las 
lecturas de la segunda y definitiva redacción de la obra, que comenzó en 632 / 1234 
y concluyó en 636/1238 (cf. Evkaf Musesi, 1845-1881 -ahora Túrk Islam Eserleri 
Müzesi- que contiene 71 samā'; R. G.: 135, p. 204). 

En el certificado n°. 1 aa en la lista de "oyentes" Abū Bakr b. Sulaymān al- 
Hamavī y su hijo Yamāl al-Dīn, respectivamente padre y hermano de Šarafal-Dīn. 

En las respectivas listas de los números 2, 6 y 9 figura únicamente el nombre 
del padre Abū Bakr b. Sulaymán b. «Alī al-Hamawi como oyente. En el número 
10, sin embargo, sólo figura como lector y como escriba Ahmad b. Abú Bakr b. 
Sulaymān al-Hamavī, presumiblemente el mismo que en el n°. 1 se ha llamado 
Yamāl al-Dīn, hermano de Šaraf al-Dīn. En el 14 también figura únicamente 
Ahmad como lector. 

En el 15, el 17 y el 20 vuelve a aparecer sólo el padre como oyente, pero en 
los certificados 22, 23, 25 y 30 ambos hijos figuran como oyentes junto con su 
padre. Además, en los certificados 26, 27, 32, 36, 37, 40-42 y 46-54, el nombre de 
un nieto de Abú Bakr se suma a los anteriores. Se trata del hijo de Saraf al-Din, 
llamado Muhammad b. “Adb al-Wāņid al-Hamaw. 
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Todos estos certificados están fechados en el 633 H. (diez años después de la 
dedicatoria de este tratado). En ningún caso aparece ningún miembro de la familia 
en uno de los certificados posteriores fechados entre los años 634 y 640 (y sólo 
faltan certificados del 638). Tampoco se menciona a ninguno de ellos en ningún 
otro apartado de Hrstotre el classification. 

Tenemos pues a miembros de tres generaciones de la familia Hamawī de 
Damasco frecuentando -a menudo conjunta y simultáneamente- las audiciones 
celebradas en casa de Ibn “Arabi en el 633. Las listas de oyentes en los certificados 
fechados en este año contienen a menudo más de treinta nombres. Entre ellos figuran 
cinco andalusies?: “Abd Allāh b. Muhammad b. Ahmad al-Andalusī [al-Mayūrgī] 
(18 menciones); Ibrahim b. Muhammad b. Muhammad [al-Ansārī] al-Qurtubi (17 
menciones); "Alī b. Ahmad b. «Alī al-Ourtubī (siete); Muhammad b. Muhammad b. 
Yum'a al-Balansī (dos); Hasan b. Rāfih b. “Abd al-Razzāg al-Ourtubī (una). 

Abū Bakr b. Sulayman b. «Alī al-Hamawi, el mayor de este linaje de oyentes 
asistentes a las audiciones de Damasco, tenía la función de predicador (w4“z) en 
una de las mezquitas de Damasco y murió en 649/1251 a la edad de 90 años. 

Yalál al-Dīn Ahmad b. Abū Bakr b. Sulaymán b. "Alī al.Hamawī, hijo del 
anterior, nació hacia el 600 H. y murió en el 687.10 

Šaraf al-Dīn “Abd al-Wāņhid b. Abū Bakr b. Sulaymān b. «Alī al-Hamavwī, 
hermano del anterior, por cuya solicitud dicta Ibn “Arab el tratado, fue predica- 
dor (wiz) al igual que su padre. Era ya alfaquí e imām, según testimonio de Ibn 
“Arabi, en el momento en que se concluye el dictado. Murió 37 años lunares más 
tarde, en el 658.!! 

Su hijo Muhammad b. “Abd al-Wahid b. Abū Bakr b. Sulayman b. “Ali al. 
Ķamawī debía ser niño aún cuando asistía a las audiciones de Futūhāt. Este hecho 
no es en modo alguno extraordinario. La presencia de niños en las reuniones de 
los sufies no es infrecuente. !? 


9  Detallo los números de los certificados en los cuales figura cada uno de ellos por orden de 
aparición y también de frecuencia: “Abd Allāh b. Muhammad b. Ahmad al-Andalusī (2, 6, 15, 17, 
22, 23, 25, 32, 36, 37, 41, 42, 47, 49, 50, 51, 53, 54); Ibrahim b. Muhammad b. Muhammad de 
Córdoba (9, 15, 17, 25, 26, 27, 30, 32, 36, 37, 40, 41, 42, 46, 47, 51, 54); «Alī b. Ahmad b. “Ali de 
Córdoba (27, 30, 32, 37 [errata: "b. Muhammad" en lugar de "b. Ahmad"], 41, 47, 48); Muhammad 
b. Muhammad b. Yum"a de Valencia (27, 30); Hasan b. Ráyih b. “Abd al-Razzāg de Córdoba (37). 
Sobre otros andalusies mencionados en R. G., v. el índice de nombres propios. 


10 Cf. C. Addas, Quête, pp. 311-12. 
11 Cf. Quête, p. 312. 


12 V. sobre la presencia de otros niños en las audiciones de Futūhāt, Quéte, pp. 312 (nota 4) y 
313. Sobre la presencia de niños en las sesiones de lectura en general, v. G. VAJDA, La Transmission 
du savoir en Islam, Londres, 1983, pp. 4-5. 
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Certificados de audición del 621 H. 


En la utilisima tabla cronológica elaborada por C. Addas!? sólo figuran 


como acontecimientos biográficos de Ibn “Arabi durante el año 621/1224, tras 
su definitiva instalación en el 620 en Damasco, las referencias a los certificados 
de audición (samā') -documentados todos ellos en RG- relativos a la lectura de las 
siguientes obras: 


a. 


-K. al-Yagīn, RG 834. La copia Veliyuddin 1826, establecida a partir de original 
fechado en 621 H. en Damasco, contiene un sam al final del texto, fol. 70b, 
aprobado por el autor. Lector, oyente y escriba: Ayyūb b. Badr b. Mansur. 
Tratado escrito en un sólo día en Hebrón en el 601.!* 

-K. al-Alif RG 26. Primer samā* en la copia autógrafa Sehit Ali 2813/35-41 
situado en fol. 41, fechado en el 621 H. en la casa damascena de Ibn “Arabi. 
Lector: Ayyūb b. Badr al-Mugrī. Tratado redactado en Jerusalén en el 601. 
Citado en el K. al-Hagg de Ibn "Arabī.!5 

-K al-Hagg, RG 219. La copia autógrafa del mismo ms. Sehit Ali 2813/42-46 con- 
tiene otro sami” del año 621 en casa del autor. Lector y escriba: Ayyūb b. Badr.!* 
-Mafatih al-guyūb, RG 386. Copia autógrafa del mismo ms. Sehit Ali 2813/7- 
11b contiene otro sama (fol. 7) del año 621 en casa del autor. Lector y escriba: 
Ayyūb b. Badr.!” i 

-al-Magsid al-asmā'..., RG 418. Copia autógrafa del mismo ms. Sehit Ali 
2813/12-17b, contiene otro samā” (fol. 17b) del año 621 en la Mezquita de 
Damasco. Aprobado por el autor. Lector, oyente y escriba: Ayyub b. Badr. 
Mencionado en Fut. III, p. 150, lss. 1-2, con el título Marīfat al-madjal ilà l-asma' 
wa-l-kinayat. 18 


He tenido ocasión de comprobar personalmente en visitas a hombres o mujeres considerados 


maestros sufies contemporáneos de diversos países (especialmente en Turquía) que en nuestros días 
la presencia de niños en las reuniones de quienes se consideran sufies es habitual. Hasta donde he 
podido observar su relación con el guía espiritual no difiere ostensiblemente de la relación de los 
adultos y en buena medida los niños participan, con atención y actitud de servicio, de las actividades 
grupales, incluyendo ejercicios de oración, audiciones, etc. 


26 


13 V. Quéte, pp. 346-362. 
14 CE RG, p. 529. 
15 CE RG, p. 153. 
16 CE RG, p. 284.. 
17 CE RG, p. 350. 
180E RG; p. 365: 
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f£. -K al-Mīm.., RG 462. Copia autógrafa del mismo ms. Šehit Ali 2813/18-23b, 
contiene otro sam (fol. 18) del año 621 en la casa del autor en Damasco. 
Aprobado por el autor. Lector y escriba: Ayyúb b. Badr. 

La copia Veliyuddin 1759/13-21 tiene un sam autógrafo fechado en el 617 
H. en Alepo (fol. 13), aprobado por el autor. Así que fue redactado antes del 
bij! 

Menciono esto para mostrar una vez más que el hecho de que el Kasf al-ma*nā 
se dictara en Damasco no significa que el tratado no hubiera sido redactado 
con anterioridad. Hay muchos ejemplos como éste.2 

La copia Veliyuddin 1826/90-94b, establecida a partir del original, contiene 
un samá" reproducido del original, que está fechado en el 621 en la Mezquita 
Aljama de Damasco (situado al final del texto). Lector, oyente y escriba: Ayyūb 
b. Badr b. Mansúr al-Majzūmī.?! 

g. Nusjat al-hagg, RG 551. Copia autógrafa del mismo ms. Sehit Ali 2813/1- 
6b, contiene otro sami (fol. 1) del año 621 en la casa del autor en Damasco. 
Aprobado por el autor. Lector y escriba: Ayyúb b. Badr b. Mlansūr al-Mugrt'. 
La copia Veliyuddin 1826/12-16b, establecida a partir del original fechado en 
621 contiene un samá” que ha tenido lugar en la Mezquita Aljama de Damasco 
(fol. 16b), aprobado por el autor. Lector, oyente y escriba: Ayyūb b. Badr b. 
Mansúr.?? i 

h. -K Sawahid al-hagg fi l-qalb, RG 689. Copia autógrafa del mismo ms. Šehit Ali 
2813/47-55, contiene otro samá" (fol. 55) del año 621 en la casa del autor en 
Damasco. Aprobado por el autor. Lector y escriba: Ayyūb b. Badr b. Mansúr.% 
Las referencias mencionadas están pues contenidas, básicamente, en tres 
volúmenes manuscritos: Sehit Ali 2813 (autógrafo), Veliyuddin 1826 y Veli- 
yuddin 1759. 


3. La datación del tratado 


El hecho de que se trate de un dictado (imla” parece sugerir que el copista del 
original escribe al dictado del propio Šayj . En el último folio de C se data este 
dictado en el año 621 H./1224 d. C. 


19 Cf. RG, p. 383. 

20 Aparte de los mencionados, v. p. ej. RG 67. 
21 Cf. RG, p. 384. 

22 CFf RG, pp. 415-416. 

23 Cf. RG, p. 467. 
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No obstante, veamos ahora, para una datación aproximada de la redacción 
original del tratado, las referencias que en otras obras -Tadbiráat y K. al-Azal en 
particular- hace Ibn “Arabi al Kasf al-marna: 

Según O. Yahya (cf. R. G. 338), Ibn “Arabi menciona el Kasf -con el título 
alternativo de K" al-Asma'- en el K. al-Azal -redactado en Jerusalén en el 601 H. (cf. 
RG: 68), es decir, veinte años antes del dictado del Kasfen Damasco- lo cual supon- 
dría que el Kasf es anterior al 601. V. K. al-Azal, en Rasã’il, ed. Hyderabad, p. 15. 

En cualquier caso, la mención del K al-Azal es muy vaga -"y al tema de los 
nombres ... he dedicado un libro (wa-bab al-asma' ... afradnā la-hu kitāb)"-, y entre 
las obras de Ibn “Arabi se cuenta también el K al-Asmā' -con la variante K. al-Faff 
wa-huwa kitāb al-asmá'-, del cual no se conoce copia alguna, pero que es mencionado 
en los repertorios de obras de Ibn ‘Arabi, Fihris, n°. 161, e ffaza, n°. 172, al tiempo 
que, por otra parte, Kasf al-ma'ná se menciona separadamente en Fihris, n°. 17, e 
I$āza, n°. 17, como obra distinta. Por tanto, esta referencia ha de considerarse con 
cautela con respecto a la datación del Kasf. 

Nos queda pues la referencia de Tadbīrāt tlāhtyya, ya citada antes, donde con 
mayor precisión comenta el Sayj: "... Ya hemos explicado el significado de la 
adopción de los nombres señoriales (asma' rabbāntyya) en nuestro libro Kasf al-matnā 
“an sirr asmā' Allah al-husna" 2+ 

Tras cuestionarme diversas alternativas, apunto la posibilidad de que el ms. 
base para la edición de Kasfal-ma'na, el más completo de todos, fechado en Rama- 
dán del año 621 de la Hégira -e. d., entre mediados de Septiembre y Octubre de 
1224 d. G.- en la Mezquita Aljama de Damasco, sea copia de una copia directa 
presumiblemente verificada por el autor y acaso caligrafiada por el escriba Ayyub 
b. Badr al-Mugrt', quien en ese mismo año, según los correspondientes "certificados 
de audición", copia en la casa damascena de Ibn “Arabi -o en la citada mezquita- al 
menos ocho tratados del Sayj. No obstante, Kasf al-ma*nā se menciona en la obra 
Tadbīrāt ilāhtyya y, como he mostrado, es frecuente que en copias sucesivas de un 
mismo tratado se registre no la fecha de un primer original, sino únicamente la 
fecha de realización de la copia. 

Ibn “Arabi precisa al comienzo de Tadbirat?? que escribió esta obra en Morón 
(Marwrūr), en el curso de cuatro días, por solicitud de su amigo Abū Muhammad al- 
Mawrun. La redacción de esta obra es pues necesariamente anterior a la redacción 
de Mašāhid al-asrār en el 590 H., donde Tadbīrāt se menciona en dos ocasiones.?€ 


24 CE Tadbīrāt, ed. Nyberg, cap. V, p. 145. 
25 Ibid, p. 120. 


26 Cf. Contemplaciones, pp. iti y iv. 
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Por tanto, puede deducirse que la redacción de Kasf al-ma'na fue anterior al 
590/1194 d. C. y corresponde, así pues, al periodo andalusí de Ibn "Arabī.*” 

A partir de estos datos, podemos concluir que el Kasf al-ma*nd habría sido re- 
dactado originalmente en al-Andalus, con anterioridad a la redacción de Tadbīrāty 
Masahid, y llevado luego a Oriente por el autor, quien posteriormente lo dedicaría 
a Saraf al-Dīn al-Hamawi, uno de sus compañeros en la Vía espiritual. 

Así que, según esta hipótesis, Ibn “Arabi escribió una primera redacción del 
Kasf hace algo más de ocho siglos, cuando contaba con menos de 30 años de edad. 


V. SIGNOS, SIGLAS Y ABREVIATURAS EMPLEADOS 


1. Signos 


cursiva 


[] 


Pi 
() 


2. Abreviaturas 


b. 

e. d. 
et al. 
1./1ss. 
ms./mss. 
n. 
p./pp- 
S. a. 

$: D. 

y 5s. 

V. 


texto aclaratorio -implícito en el original- añadido en tra- 
ducción para facilitar la lectura y, en su caso, evitar nota 
texto añadido para completar una cita o con carácter ex- 
plicativo, o referencia al correspondiente núm. de folio del 
ms. base -u otros mss. en la edición del texto árabe- 

texto omitido (en la traducción, en la cita parcial de una 
aleya, etc.). 

grafía o término de lectura incierta 


tbn (en el nombre ár. "hijo de...") 
es decir 

y otros autores 

linea/lineas de la pág. citada 
manuscrito/manuscritos 
referencia a nota 
página/páginas 

sin referencia al año de publicación 
sin puntos diacríticos 

y siguientes 

véase /véanse 


27 Sobre la datación de Tadbīrāt y las precauciones que sobre la datación de las obras de Ibn 
“Arabi se requieren, v. C. Addas, Quéte, p. 160, nota 3. V. también O. Yahya, RG: 716. 
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3. Siglas y referencias de libros, revistas y mss. 


G; 

1 
Concordance 
Concordancias 
Contemplaciones 
Cuerpo Espintual 
DAE 
Dévoilement 
Divine Word 


El 
Ēssai 


Fut./Futūhāt 


GAL 
Hagā'ig 


Illuminations 
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Abreviatura de Corán, seguida del núm. de la azora y del 
núm. de la aleya citada. Ej. C. 12: 5 (azora n.° 12: aleya n.° 
5). V. El Corán, trad. J. Cortés, Herder, Barcelona, 1986 (3.” 
ed.); El Corán, trad. J. Vernet, Planeta, Barcelona, 1983. 
Wensinck, A. J., et. al.; Concordance et indices de la tradition 
musulmane, Brill, Leiden, 1936-69. 

H. Kassis y K. Kobbervig; Las concordancias del Corán, IHAC, 
Madrid, 1987. 

Ibn “Arabi; Las Contemplaciones de los Misterios (Masalad al-asrār), 
ed. y trad. de S. Hakim y P. Beneito, ERM, Murcia, 1994. 
Corps spirituel et terre céleste, París, 1979; trad. de C. Crespo, 
Cuerpo espiritual y tierra celeste, Siruela, Madrid, 1996. 
Corriente, F.; Diccionario árabe-español, IHAC, Madrid, 1977. 
Ibn “Arabi; Le Dtvotlement des effets du voyage (K. al-Isfar “an 
nata 5 al-asfar), trad. por D. Gri, Ēd. de l'Éclat, Combas, 
1994. 

Graham, W.; Divine Word and Prophetic Word in Early Islam, 
Mouton, La Haya, 1977. i 

Encyclopédie de l'Islam (E1!: 1.” edición; EF: 2 edición). 
Massignon, L.; Essai sur les origines du lexique technique de la 
mystique musulmane, Vrin, París, 1954 (2.” ed.). 

Ibn “Arabi, Fusús al-hikam, ed. crítica de A. A. «Atfīfi, Beirut, 
1946. 

Ibn “Arabi, al-Futúhat al-makkiyya, El Cairo, 1329 h. (TV vols.). 
Cuando se hace referencia a la edición crítica de O. Yahya, El 
Cairo, 1392/1972. (de la cual se han consultado los primeros 
XIV vols. -de 37 que contendrá la edición completa-, corres- 
pondientes a los volúmenes I y II de la edición cairota), se cita 
volumen, seguido de dos puntos y nūmero/s de epígrafe (p. 
ej. Fut. VI: 55-57), o bien se especifica (OY), vol. y p. 
Brockelmann, G.; Geschichte der Arabischen Literatur, Leiden, 
1945-1949. 

«Al Hamadani, Haga'g al-asmā', atribuido a Sadr al-Dīn 
Qūnaw, ms. Asir Ef. 431/21a-113a (865 H.). 
Chodkiewicz, M., et. al., Les Illuminations de La Mecque. Textes 
choisis / The Meccan Illuminations, Sindbad, Paris, 1988. 


IC 


$ 
Imaginación 


Istilāhāt Ibn "Arabī 


Istilāhāt 
JMIAS 
Kas 


Livre d'enseignement 


Maqsad 


Masahid 
Maskat 


Mutjam 
Noms 


Océan 


Quéte 


RG 


Rasā'il 
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Asín Palacios, M.; EI Islam cristianizado: Estudio del sufismo a 
través de las obras de Abenarabi de Murcia, Madrid, 1931 (1” 
ed.); Hiperión, Madrid, 1981. 

Corbin, Henry; La Imaginación creadora en el sufismo de Ibn 
“Arabi, trad. de M. Tabuyo y A. López, Ed. Destino, Bar- 
celona, 1993. E'Imagination créatrice dans le soufisme d'Ibn "Arabī, 
Flammarion, París, 1958 (2.* ed. 1975). 

Ibn Arabi, Istilāhāt al-Sayj Muhyt l-Dīn Ibn “Arabt, ed. Bassām 
Abd al-Wahhāb al-Yābī, Dār al-Imám Muslim, Beirut, 
1990, ("Mu“yam istilahat al-súfiyya", pp. 22-39). 

Qasani, “Abd al-Razzag; Istilāhāt al-sifiyya, ed. Muhammad 
Kamal Ibrahim, El Cairo, 1981. 

JOURNAL OF THE MUHYIDDIN IBN ARABI SOCIETY, 
Oxford. 

Ibn “Arabi, Kasf al-ma'na. 

Ibn Arabi, Le Livre d'enseignement par les formules indicatives 
des gens inspirés (K. al-Flām bt-išārāt ahl al-ilham), trad. de M. 
Vālsan, Paris, 1985. 

Gazālī, Abū Hamid; A/-Magsad al-asnā fi šarh matānī asmā 
Allah al-husna, (ed. e intr. por F. A. Shehadi), Dar al-Mašrig, 
Beirut, 1971. The Ninety-nine Beautiful Names of God (Al-Maqsad 
al-asnd...), trad. y notas de D. B. Burrell y N. Daher, The 
Islamic Texts Society, Cambridge, 1992. 

V. Contemplaciones (edición del texto árabe). 

Ibn “Arabi; La Niche des lumières (Miskat al-anwar), trad. de 
Muhammad Vâlsan, Paris, 1983. 

Hakim, S.; ail-Mu'jam al-sūfi, Ed. Dandara, Beirut, 1981. 
Gimaret, D.; Les noms divins en Islam, Cerf., París, 1988. 
Chodkiewicz, M.; Un océan sans rivage: Ibn "Arabī, le Livre et la 
Loi, Éd. du Seuil, París, 1992. 

Addas, C.; Ibn ‘Arab? ou la quête du Soufre rouge, Gallimard, 
París, 1989. 

Repertorio General de las obras de Ibn Arabi, establecido 
por Osman Yahya en su Histoire et Classification de l'oeuvre 
d'Ibn ‘Arabi, Damasco, 1964. Esta sigla va seguida de una 
cifra correspondiente al número de orden de la obra según 
aparece en la clasificación de O. Yahya. 

Rasā'l Ibn al-“Arabí, Hyderabad, 1948. 


r 
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Sarh 


T 


Šarh al-asmā 


Šarh kalimāt 
Šarh matānī 
Sceau 
SPK 


Tadbīrāi 


Tao 
Tarīfāt 


Traité 


Traité sur les noms 
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Ibn “Arabi; (Šarh asmā' Allāh al-husna), cf. Fut., IV, pp. 322- 
326; ms. autógrafo de Fut., Evkaf Müzesi 1887 (Türk-İslam 
Eserleri Müzesi). 

Yuryānī, CAlī b. Muhammad; Šarh al-asmā' al-husnā min al- 
mawāgif, ms. 2237 de Berlin, (Mq. 427/f. 20a-22b) -atribuido 
a “Abd al-Rahmān Yāmī con el título Šarh asmā' Allah al- 
husnā-; ms. Laleli 2433/fols. 127a-131la (n.° 17), Estambul 
(ta'līg; šawāl, 968 H.). 

Ibn "Arabī (recopilación de M. Guráb); Sark kalimāt al-sifiyya, 
Matba“at Zayd b. Tabit, Damasco, 1981. 

Quiayri, Šarh maant asmā' Allah al-husnd, ms. Yeni Cami 
705/22b-130b (865 H.). 

Chodkiewicz, M.: Le Sceau des Saints: Prophētie et sainteté dans 
la doctrine d'Ibn "Arabī, Gallimard, Paris, 1986. 

Chittick, W.; The Sufi Path of Knowledge (Ibn al-Arabī's Meta- 
physics of Imagination), SUNY, Nueva York, 1989. 

Ibn "Arabī; K. ai-Tadbīrāt al-ilāhiyya fi islāh al-mamlaka 
al-insāniyya (RG: 716); ed. S. H. Nyberg, Kleinere Schrif- 
ten des Ibn “Arabz, Leiden, 1919, pp. 101-240 del texto 
ārabe. ' 

Murata, S.; The Tao of Islam, SUNY, Nueva York, 1992. 
Ýurşānī, «Alī b. Muhammad; Kītāb al- Tarifas, trad. de M. 
Gloton, Teherán, 1994. 

Fleisch, H.; Traité de Philologie Arabe, Dar el-Machreg, Beirut, 
1990 (2.* ed.), II vols. 

Rāzī, Fajr al-Dīn; Traité sur les Noms divins, trad. y notas por 
M. Gloton, Dervy-Livres, París, 1986 (vol. I) y 1988 (vol. 
II). 


4. Sistema de transcripción 


Para la transliteración de términos árabes hemos seguido el sistema de trans- 
cripción de la revista AL-QANTARA: 


'-b-t-t-Y-h-j-d-d-r-z-s-š.s 
d-t-z-"-g-f-g-k-l-m-n-h-w-y 


S 


Hamza inicial no se transcribe; tā' marbūta: a (en estado absoluto), at (en estado 
constructo); artículo: al- (aun ante solares) y -/ precedido de palabra terminada en 
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vocal; vocales breves: a, 2, u; vocales largas: 4, ī, y diptongos: ay, aw, alifmagsūra: à. A 
final de palabra aislada las secuencias -uww, tyy, se transcriben Ūū, T respectivamente. 


Para concluir esta introducción, sin extenderme más, quisiera expresar mi 
sincero y cordial agradecimiento a todos aquellos que tan significativamente, con 
su consejo, su ayuda y su amistad, han contribuido a la realización de esta obra, la 
cual fué realizada con una Beca F.P.I del Ministerio de Educación y Ciencia. Mi 
agradecimiento, en especial, a M.* Jesús Viguera, a Suad Hakim y a mis amados 
padres. 

En esta reedición se han introducido algunas correcciones, modificaciones y 
añadidos. 
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LA DEVELACIÓN DEL SIGNIFICADO 
SOBRE EL SECRETO 
DE LOS MÁS BELLOS NOMBRES DE ALLAH 


(KITĀB KASF AL-MACNĀ 
CAN SIRR ASMĀ' ALLAH AL-HUSNA) 


1. INTRODUCCIÓN 


Allah -Enaltecido sea- ha dicho: "Dios posee los más bellos nombres (al-asmā' 
al-husna). Empleadlos, pues, para invocarle [...]!” (C. 7: 180), y esto? es una prueba 
(dalīt) de que Él -Glorificado sea- ya nos los ha especificado? en Su Libro y en cuanto 
nos ha comunicado por medio de la lengua de Su Enviado -que Dios le bendiga y sal- 
ve-; y los nombres, tal como verifica el comunicado profético*, "son noventa y nueve”. 


1 La aleya sigue diciendo: "...y apartaos de quienes los profanen, que serán retribuidos con 
arreglo a sus obras". V. también la expresión "posee los más bellos nombres" en C. 17: 110, 20: 8 y 
39: 24. 


2 Es decir, el imperativo de que se Le invoque por medio de Sus más bellos nombres. Tal 
imperativo supone que el hombre tiene acceso al conocimiento de estos nombres, lo cual indica que 
han sido formulados expresamente en Su Libro, el Corán, o en la Sunna transmitida por Muhammad, 
el Enviado. A este respecto v. la mención que hace Ibn “Arabi de la investigación realizada por Ibn 
Hazm de Córdoba en su A al-Muhalla, donde consigna un total de 83 nombres verificados en el 
texto de la revelación. Ibn “Arabi consagra una casida a esta lista de Ibn Hazm, dedicando un verso 
-acabado siempre con el nombre Allāh- a cada uno de los 83 nombres, entre los cuales se cuentan 
algunos de los nombres poco usuales -WMuhsán, Musa"'ty, Sayyid, Rafiq, Witr etc.- que Ibn “Arabi comen- 
tará extensamente en el cap. 558 de Futūhāt. Cf. Ton “Arabi, Dūvān, ed. Bombay, s.d., pp. 107-110. 


3 Esdecir, ya los ha determinado y mencionado (ta“yin). 


4 Los hadices, tradiciones islámicas relativas a hechos y dichos extracoránicos del Profeta 
y sus compañeros allegados, que conforman la Sunna o Tradición, se denominan con frecuencia 
"noticias", es decir, "comunicados" o "informes". El hadiz (hadit) aquí citado es un comunicado (jabar) 
del Profeta acerca de los 99 nombres. Cf. Muslim, Dikr 5 y 6; Bujārī, Tawhid 16, Šurūt 17, Datawát 
69; Tirmidī, Dafawāt 82; Ibn Māya, Dutā' 10. Sobre los hadices relativos a los nombres en general, 
v. Concordance, Y, pp. 550-552. Ibn “Arabi cita este hadiz con relativa frecuencia: Fut. I: 667; X: 470; 
XI: 373 y 374; XII: 579; XIV: 205; etc. Sobre el hadiz de los 99 nombres y las diferentes listas 
transmitidas, v. D. Gimaret, Noms, pp. 51-68. 
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No obstante, no hemos podido llegar a determinarlos (ta“y3n) en su conjunto 
de manera perfecta en ningún texto. 

, Los nombres del Verdadero (ai-Hagg) -Enaltecido sea- pueden clasificarse en 
dos categorías: 

(1) Los nombres que nos ha enseñado y (2) aquellos que ha reservado para Sí 
en Su ciencia de lo oculto y no conoce ninguna de Sus criaturas (jalg)?, según se 
desprende del fidedigno hadiz.” 

Los nombres que nos ha enseñado pueden clasificarse a su vez en dos grupos: 

(1.1) Los nombres que pertenecen a la categoría de los nombres propios como 
Su nombre "Allah", y (1.2) los nombres que corresponden a la categoría de los 
epítetos (uuūt). 

Los nombres que pertenecen a la categoría de los epítetos se dividen a su vez 
en cuanto a su significado en dos categorías, según sean: 

(1.1.1) Nombres que designan atributos de incomparabilidad (s2fat tanzīh) o 
(1.1.2) nombres que designan atributos de actos (sifāt af “al). 

Los nombres divinos (asma' ilāhiyya) se dividen así pues en las dos categorías 
mencionadas*: 

(2) Los nombres cuyo exclusivo conocimiento ha reservado para Sí -Glorificado 
sea- en Su omnisciencia (“%/m), privando de él a Su creación (jalg), y (1) los nombres 
que ha enseñado a Sus siervos. 

Los nombres que ha enseñado a Sus siervos se subdividen a su vez en dos 
categorías: 


5 Enel Corán no figuran de modo explícito los 99 nombres (v. supra nota 2). Por otra parte, 
las diversas listas tradicionales en las cuales se enumeran los 99 nombres difieren entre sí, de modo 
que las distintas versiones no pueden considerarse definitivas en exclusiva. Según otros mss., "no 
hemos podido determinarlos en su conjunto sino por medio de una verificada tradición (sahifi)", lo 
cual remitiría al hadiz mencionado en la nota anterior. 


6 O bien, según C, 'y no ha enseñado a ninguna de Sus criaturas". 


7 Se refiere a la tradición, citada con frecuencia por el propio Ibn “Arabi y otros autores, en 
la cual el Profeta recomienda a quienes sufren la siguiente invocación: "¡Dios mío! (...) Te pido por 
cada uno de los Nombres con los cuales a Ti mismo Te has llamado, o que has revelado en Tu Libro 
O has enseñado a alguna de Tus criaturas o Ie has reservado para Ti en Tu ciencia de lo oculto (aw 
istatarta bi-hi ft “ilm at-gayb “inda-Ka), que hagas que el Corán se torne la primavera de mi corazón, 
la luz de mi pecho, que libere mi tristeza y disipe mi pesar". Cf. Gazālī, Magsad, pp. 182-183. Para 
otras referencias, v. Noms, p. 52. Véanse además las citas de Ibn “Arabi en Fut. IV: 228; VI: 452; IX: 
173; XII: 207 y 434. V. también Ibn Hanbal, Musnad I, 391 y 456. 


8 Insiste el autor en esta división para adoptar otra perspectiva. Ahora se trata especificamente 
de los nombres divinos con relación a los hombres en tanto que siervos de Dios. Sigo la misma nume- 
ración de arriba aunque el autor ha invertido el orden de los términos. En la primera clasificación, 
las subcategorías son de orden lingüístico; en esta segunda, de orden gnoseológico. 
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(1.a) Los nombres que conoce el común (ämma) de Sus siervos, que son los 
que están a la disposición de la mayoría de la gente, y (1.b) aquellos que no co- 
noce mas que la elite (jawass)? de Sus siervos, como el Nombre Supremo (al-ism 
al-afzam)!O o el conjunto de los noventa y nueve nombres de la enumeración (ihsā')!! 
y otros semejantes o de otra clase. 

Allāh ha hecho que se manifiesten externamente las entidades (ayan) y las 
propiedades (ahkám) de los nombres que ha enseñado a Sus siervos (1), pero ha 
mantenido ocultas las entidades de los nombres que ha reservado para Sí sin darlos 
a conocer a Su creación (2) mostrando sólo sus propiedades (ahkám) en las teofanías 
(tajalliyat), dondequiera que éstas se manifiesten. A ellas alude el Legislador (al-Sari”) 
al referirse a la metamorfosis (tahawwul) y a la transformación (tabaddul) divina en las 
diversas y sucesivas formas (suwar) imaginales en las cuales se mostrará Dios ante Sus siervos 
en la teofanía que tendrá lugar en el Día de la Resurrección (al-tafallī fi l-qiyama), 
según lo que Muslim ha transmitido al respecto.!? 

Los seres humanos (nas), con relación a estas teofanías, pertenecen a uno 
de estos dos grupos: (1) el de quienes tienen conocimiento de que estas teofanías 
proceden de estos nombres cuyas entidades no se manifiestan y (2) el grupo de quienes 
no tienen conocimiento de esto. 


9 Evidentemente, esta elite se distingue del resto de los siervos por la elevación de su condición 
espiritual, no por factores socio-culturales externos. En la tradición sufi existe en efecto una jerarquía 
espiritual, pero esta jerarquización, entendida como resultado de la voluntad divina, tiene un carácter 
funcional y no responde a criterios teóricos extraespirituales. No se trata en definitiva de ningún tipo 
de clasismo o elitismo socio-político o cultural, ni de una jerarquía pública religiosa o jurídica con 
poder ejecutivo convencional. La distinción espiritual, desde la perspectiva del sufismo, es efecto de 
la gracia divina y procura al hombre no el poder arbitrario sino la oportunidad de realizar de manera 
más profunda y completa su condición esencial de siervo adorador de Dios. Sobre las jerarquías 
espirituales en el sufismo, v. M. Chodkiewicz, Sceau, pp. 111-143. 


10 Hadices relativos al Nombre Supremo de Allāh pueden encontrarse en las recopilaciones 
de Ibn Maya, Du“a' 9; al-Dārimī, Fada'il al-gur'ān 14 y 15; e Ibn Hanbal VI, p. 461. Sobre la cuestión 
del Nombre Supremo, v. Noms, pp. 85-94. 


11 Es decir, los mencionados en el hadiz de los 99 nombres (v. supra nota 4), transmitido por 
Abú Hurayra, cuyo texto dice: "Los nombres de Alláh son noventa y nueve, cien menos uno, pues 
El es Impar y ama lo impar. Quien los enumere (ahsa) entrará en el paraíso”. 


12 Muslim, /mán, 81: 299 y 302. V. también Bujārī, Tawhīd, 23 y 24, Rigāg, 52. Más referencias 
en Graham, Divine Word..., pp. 134-5, y Concordance, 1, p. 348 (versiones de Ibn Maya, Tirmidi, Ibn 
Hanbal y Dārimī). Sobre el tema de la visión de Dios y los hadices relacionados con la cuestión, v. 
el detallado estudio y traducción de J. Morris, "Seeking God's Face", JMIAS, XVI, 1994, pp. 1-38 
y, sobre esta tradición en particular, pp. 20-24. V. también la nota de O. Yahya en Fut. 1, p. 498. Ibn 
CArabi cita o alude a este hadiz con frecuencia en sus obras. Véanse, p. ej., Fut. 1: 339, IV: 250-51, 
289, 411, 582 y 642, V: 289 y VIM: 745. V. infra, 83-2, nota 4. 
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Al siervo competen tres aspectos de los nombres del Verdadero (al-Haqg): de- 
pendencia, realización y adopción: 

(1) La dependencia (ta“allug) corresponde a tu absoluta indigencia ontológica 
respecto a los nombres, en tanto que éstos se refieren a la Esencia divina. 

(2) La realización o verificación (tahaggug) consiste en el conocimiento (ma'“nfa) de 
los significados de Sus nombres con relación a Él -Glorificado sea- y con relación a ti. 

(3) La adopción o revestimiento de los rasgos característicos de Sus nombres (tajallug)!*, 
consiste en que se te atribuyan a ti, según lo que te conviene en virtud de tu condición, 
así como se Le atribuyen a Él -Glorificado sea- según lo que Le conviene. 

Todos Sus nombres -Exaltado sea- son susceptibles de realización y adopción, 
con la salvedad del nombre Allāh, según el criterio de quien considera que éste 
pertenece a la categoría de los nombres propios privativos (mara “alamiyya), pues quien 
sigue tal parecer afirma que el nombre Allāh es susceptible exclusivamente de ta“allug, 
es decir, que debe ser considerado únicamente en su aspecto de 'relación de dependencia", puesto 
que, como hemos dicho, significa la Esencia!* divina incluyendo la totalidad de los 
estadios de la divinidad. 

Los Nombres primordiales de la divina Realidad (asmā' al-Hagg ai-gadīma) 
-Enaltecido sea-, con los cuales Se ha referido a Sí mismo en tanto que Hablante 
(mutakallim) en la revelación, no pueden describirse por medio de la derivación eti- 
mológica (istigāg), ni por la anterioridad (tagaddum) o la posterioridad (ta'ajjur)!?, y 
no están ni condicionados (mukayyafa) ni limitados (mahdūda). 


13 Más adelante, en el apartado dedicado al nombre Allāh (v. 1-3), Ibn "Arabī explica que el 
tajallug es "la adquisición de los atributos extrínsecos de Dios (iktisāb al-nu'ūi)". Sobre la 'adopción de 
los rasgos divinos", v. W. C. Chittick, "Assuming the [Character] Traits of God”, SPK, pp. 21-22 y 
283-86. 


14 Lit. "su significado (madlil) es la Esencia”. Si el nombre Allāh se considera sólo en tanto que 
significante de la Esencia, entonces no es susceptible de tahaggug, ya que Su significado es incognos- 
cible, ni de tajallug, ya que no tiene cualidades definidas cuyos rasgos puedan adoptarse. 


15 Esto se refiere, por un lado, a que Su Palabra eterna y Sus Nombres primordiales no de- 
penden de puntos de articulación anteriores o posteriores y, por otro, al hecho de que Su discurso 
trasciende la temporalidad. Al hablar de la divina palabra, el Sayj se refiere a la Palabra eterna, no 
a la articulación de la voz ni a la escritura de las letras. Dice en este sentido: 

"No ha de atribuirse al Hacedor (al-Bārt') -Exaltado sea- la ejecución de las voces y las letras, pues 
está por encima de tal atribución. [Uno de Sus atributos esenciales es el habla], pero Él habla de modo 
incondicionado por la Palabra eterna, la cual es un atributo inteligible que Él mismo se ha atribuido 
y del cual no ha de decirse que sea Él, ni que sea otro que Él. (...]. Así pues, Su Palabra (Kalām) está 
más allá de la articulación de la voz y las letras y por encima de la anterioridad o la posterioridad, 
al tiempo que, de hecho, toda palabra que se manifiesta en la existencia es contingente y, por ende, 
creación y producción Suya [...] (Masahid, ms. Manisa, fol. 61b)". "Estas palabras son en realidad 
palabras del alma (kalam al-nafs), y los vocablos, las grafías, los simbolos y las alusiones son únicamente 
sus señales indicativas, mas no el discurso (Aalām) en sí (Zbid., fol. 62b)". [...] "¿Puede alguien considerar 
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En cuanto a los nombres que nos han llegado y con los cuales Le invocamos, 
éstos son en realidad los nombres de aquellos Nombres. Éstos nombres sí que son 
susceptibles de derivación etimológica (ištigāg). Ésta es posible, en efecto, a partir 
de los nombres de los inteligibles (asmā' al-ma“ani), no a partir de los inteligibles 
(ma*ānī) en st. 

En ocasiones es posible que los nombres de los significados (rna*ānī) sean deri- 
vados (mustagga) de estos nombres, es decir, de los nombres de los Nombres. Estos 
nombres que están a nuestra disposición son los que remiten a los significados 
según la propiedad de la significación (hukm al-dalala), y no los Nombres primor- 
diales (asmā' gadīma). 

Así pues, quien sostiene que el nombre (ism) no es lo nombrado (musamma) 
se refiere a éstos, a los nombres de los Nombres (asmá' al-asmá”), que son solamente 
vocablos (alfāz) y sobrenombres (algab). 

Quien por el contrario sostiene que el nombre es lo nombrado se refiere a 
los Nombres eternos (asmá' gadīma), pues desde la perspectiva de la unicidad esencial 
(wahdanzyya) de todos los sentidos (rvufūh) no hay pluralidad (ta“dad).*6 

[El conocimiento (ma'rifa) de los nombres divinos (asma' ilahiyya) se aborda aquí 
desde tres perspectivas: relación de dependencia (ta“allug), realización (tahaggug) y 
adopción (tajallug)] 


inverosímil este discurso sin voz o signo alguno cuando, de análoga manera, sin letra o voz, consigo 
mismo en sus adentros habla? Ésta es la palabra en realidad, y es la lengua su intérprete tan sólo". 
[...] Por ello "el árabe [...] dice: "La palabra (kalam) está en el corazón y sólo como indicio y prueba 
de ella está la lengua" (Zb1d., fol. 63a)". Cf. Contemplaciones, pp. x-xi. Sobre la atribución de este último 
verso al poeta al-Ajtal (m. 640) o al poeta Ibn al-Samsám, v. Fut. TI (ed. OY), p. 528. 


16 Lit. 'no hay enumeración, es decir, no hay ninguna pluralidad (tataddud) o diversidad real 
de aspectos de un nombre que puedan enumerarse por separado como distintas realidades, pues 
cada nombre, si considerado en su unidad esencial (wahdaniyya), es indivisible. No obstante, episte- 
mológicamente, el estudio de los nombres puede abordarse desde tres perspectivas diversas, pues la 
distinción de tres aspectos no implica una pluralidad de realidades. 
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ORDEN DE LOS NOMBRES! 


(1) Allah (2) al-Rahmān (3) al-Rahīm (4) al-Malik (5) al-Ouddūs (6) al-Salám (7) al- 
Mu'min (8) al-Muhaymin (9) al“Aziz (10) al-Yabbār (11) al-Mutakabbir (12) al-Jālig (13) 
al-Bari' (14) al-Musawwir (15) al-Gaffar (16) al-Qahhār (17) al-Wahhab (18) al-Razzāg 
(19) al-Fattah (20) al“Alim (21) al-Oābid (22) al-Basit (23-24) al-Jafid al-Raf” (25-26) 
al-Mutizz al-Mudill (27-28) al-Samt* al-Bastr (29) al-Hakam (30) al-“Adl (31) al-Lat (32) 
al-fabīr (33) al-Halim (34) al-“Azim (35) al-Gafūr (36) ai-Šakūr (37) al-"Alī (38) al-Kabīr 
| (39) al-Hafiz (40) al-Mugīt (41) al-Hasīb (42) al-Talīl (43) al-Karīm (44) al-Ragīb (45) 
| al-Mujib (46) al-Wast (47) al-Hakīm (48) al-Wadūd (49) al-Mafīd (50) al-Bārīt (51) al- 
Šahīd (52) al-Hagg (53) al-Wakīl (54) al-Qawr (55) al-Matīn (56) al-Walī (57) al-Hamīd 
(58) al-Muhst (59) al-Mubdi' (60) al-Mu*id (61) al-MuhyT (62) al-Mumīt (63) al-Hayy (64) 
al-Oayyūm (65) al- Wāfid (66) al-Māfid (67) al-Wahid (68) al-Samad (69) al-Qädir (70) 
al-Mugtadir (71-72) al-Mugaddim al-Mu'ajjir (73-74) al-Awwal al-Ājir (75-76) al-Zāhir 
al-Bātin (77) al-Barr (78) al-Tawwab (79) al-Muntaqim (80) al-“Afú (81) al-Ra'ūf (82) 
Malik al-mulk (83) Dū L-$alāl wa-l-ikrám (84) al- Wālī (85) al-Muta“alz (86) al-Mugsit (87) 
al-Fami (88-89) al-Gant al-Mugnī (90) al-Māni' (91-92) al-Dārr al-Nāfi (93) al-Nūr (94) 
al-Hādī (95) al-Badī* (96) al-Bāgī (97) al- Wārit (98) al-Rašīd (99) al-Sabūr 


1 Esta lista se ha añadido con el fin de facilitar la localización de los nombres y no aparece 
en los manuscritos. V. también en el índice de correspondencias. 
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II. LOS NOMBRES DIVINOS: 
DEPENDENCIA, REALIZACIÓN Y ADOPCIÓN 


(1) ALLAH 


Quien considera que este término -la palabra "Allāh"- está dentro de la ca- 
tegoria (manzila) de nombre propio (ism “alam), argumentando que el nombre Allah 
puede recibir calificativos (uuūt), pero en ningún caso puede calificarse con él, 
niega entonces la posibilidad de la adopción de sus características, ya que la adopción 
(tajallug) consiste en adquirir las cualidades (iktisāb al-nu*ūt)* de un nombre. Quien por 


1 Excepcionalmente el capítulo correspondiente a este nombre cuenta con una introducción 
preliminar antepuesta al apartado del ta“allug. Con la salvedad del breve comentario insertado antes 
del apartado 83-1, éste es el único caso. 

El Šayj, con la actitud conciliadora y comprensiva que caracteriza su magisterio, explica la com- 
patibilidad de los diversos postulados relativos a este nombre -postulados cuya aparente oposición se 
debe a la diversidad de las perspectivas, no excluyentes sino complementarias- y justifica la inclusión 
del tajallug previniendo así posibles objeciones doctrinales. 


2  Alemplear el término :ktis1b, alude Ibn “Arabi al hecho de que en el revestimiento con los 
atributos extrínsecos (nui) de un nombre participa la voluntad del siervo, ya que este revestimiento 
es "adquirido", logrado con esfuerzo, no infuso. 

La traducción del término na“, pl. nuūt plantea no pocas dificultades. Como término gramatical 
significa "adjetivo, calificativo, epíteto". El nombre de acción ne“! significa "dar un adjetivo al sustan- 
tivo". Como término técnico de la teología, na*t, pl. nutūt, suele traducirse por "atributo extrinseco" en 
contraposición a sifa, pl. sifāt , "atributo intrínseco”. En este pasaje se pasa de una noción puramente 
gramatical "el nombre Alláh no puede funcionar como adjetivo de un sustantivo" a una noción ex- 
tragramatical: En la expresión iktisāb at-nu'ūt, equivalente aquí a la expresión (ajallug bi-l-ajlag, nutūt 
sería sinónimo de ajlāg, 'características, rasgos de carácter, cualidades descriptibles de un nombre". 

Este tránsito de una realidad gramatical a una realidad que pudiera parecer extralingúística no 
es sorprendente si se considera que, desde la perspectiva de la logovisión del sufismo akbarí, todos los 
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otra parte considera que el término Allāh es el nombre de la suma de los atributos 

divinos (mafmū” al-sifat at-ilāhiyya)*, acepta la posibilidad de que, como sucede con 

respecto al resto de los nombres divinos, el siervo se revista de sus características.* 
1 


1. Dependencia (ta"allug): 

La dependencia de este nombre consiste en que tienes necesidad (iftigār) de Él 
en cuanto a la suma (fam') de todo aquello de lo cual es lícito que te ocupes según 
el límite prescrito por la Ley (hadd mašrū?) sin especificación (fajsīs) de ninguna cosa 
en concreto. 


2. Realización (tahaggug): 

La verificación de este nombre consiste en el conocimiento esencial (marifa) de 
aquello que necesariamente corresponde al significado (madlūl) de este nombre, 
de aquello que no puede atribuirse a Él en modo alguno, y de aquello que, según 
estima quien postula una posibilidad (imkān) con respecto a ÉI -Exaltado sea-, 
sería lícito atribuirle. 

Otro aspecto de la verificación de este nombre es el conocimiento (ma'nfa) de 
cuanto de esta suma (majmil) de la totalidad de los atributos divinos que este nombre desig- 
na pueda atribuirsenos de la adecuada manera que a nuestra condición convenga. 

3. Adopción (tajallug): 

El revestimiento de este nombre consiste en que realices en la concentración de 
tu comprensividad (fam'tyya)* la suma de todos los aspectos (mafmil) del significado 
(madlūl) de este nombre, tanto con respecto a los nombres que se desconocen como 


seres, existenciados por el fiat creador (cun), son nombres de Dios. En este sentido, no hay ninguna 
realidad puramente extralingiistica y todo lenguaje es, en cierto modo, metalenguaje. La adquisición 
de las cualidades implica, pues, una relación gramatical. 


3 Elnombre omnicomprensivo 'Allāh", relativo a la Esencia, reúne y comprende el conjunto 
de todos los nombres divinos. Es el nombre totalizadoz, "sinónimo" de cada uno de los nombres divinos 
en tanto que nombres relativos a la Esencia, no en tanto que nombres distintivos. Cf. Fut. TV, cap. 
558, pp. 196-198, sobre el nombre Allāh; trad. parcial de W. Chittick en /luminations, pp. 108-116. 


4 Lit. "acepta el tajallug de este nombre (fawwaza l-tajallug bi-ha)", lo legitima. 

5 Aquí 'posibilidad' (¡mkdn) parece referirse, según sugiere el recurso del autor a la expresión 
di-l-nazar ilay-Hi -donde el término nazar puede significar 'mirada' o bien 'consideración especulativa"-, 
a una posibilidad especulativa, resultado del juicio racional y el pensamiento discursivo. También 


pudiera aludirse en esta frase a una posibilidad aprehendida por la experiencia visionaria, lo cual 
resulta menos probable. 


6 Como término técnico, fam“iyya -de la misma raíz que majmū- puede traducirse, según el 
contexto, por "concentración" u "omnicomprensividad". Cf., p. ej., Chittick, SPK (v. índice). 
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con respecto a los nombres que pueden conocerse, de modo que, por una parte, 
(1) tu cualidades, condición y atributos pasen desapercibidos en el mundo (“alam); 
por otra parte, (2.1) puedas ejercer influjo? en todo el cosmos y también (2.2) en 
lo que no es el cosmos (gayr al-“alam)? en virtud de una relación especial (nisba jāssa) 
expresada en el pasaje "Vuestro Señor ha dicho: "¡Invocadme y os escucharé! [...]" (C. 40: 
60)"'9, que no tiene carácter general!!; y, por otro lado, (3) en que realices la condición 
en razón de la cual eres propósito (magsūd) del cosmos. !? 


7 Lit. "seas de cualidad (na“i) y atributo (sifa) desconocido". Alusión implícita a la célebre 
sentencia de Abú Yazid al-Bastámi (m. 857 ó 874). "En cierta ocasión le preguntaron: ¿Cómo te 
encuentras esta mañana?. Abū Yazid respondió: Para mí no hay ni mañana ni tarde. Mañana y tarde 
son para quien está condicionado por el atributo (sifa) y yo no tengo atributo alguno". CF. Fut. T: 684. 
V. EP, L pp. 166-67. 


8 Emplea el part. act. mu'attir, "el que ejerce influjo". Antes ha emplado el part. pas. mafhúl, 
"desconocido". 

El tajallug del nombre Allāh combina los dos aspectos definitorios de la condición de los llama- 
dos malāmies (o malāmaties), quienes ocultan su condición de modo que su capacidad para ejercer 
influjo en el mundo permanezca ignorada. Ibn “Arabi considera ésta la más alta forma de santidad. 
Cf. Océan, p. 70-72; Asín, IC, pp. 452-55. 


9 El término “alam, "cosmos" se opone a gayr al-“alam, "otro que el cosmos". El cosmos es de- 
nonimado a menudo por Ibn “Arabi má sievā Allāh, "lo que es otro que Allāh", pues el cosmos -tanto 
en sentido macrocósmico, el universo, como en sentido microcósmico, el Hombre Perfecto- es la 
teofania de Allāh que a la par Le vela y Le revela. ¿Cabe entender que, inversamente, la expresión 
"otro que el cosmos” se refiere a Dios? En estilo alusivo, Ibn "Arabī sugiere que el siervo que alcanza 
este revestimiento (tajallug) puede ejercer influjo en su Señor por medio de la petición (du“a). El fum- 
damento coránico de esta idea es la aleya 40: 60, en la cual el Señor asegura a Su siervo la respuesta 
a la invocación o súplica (du"ā'). No obstante, esta "relación especial" (nisba jāssa) de respuesta o satis- 
facción inmediata a la demanda -precisa Ibn "Arabī más adelante- no es generalizable sino privativa. 
Esta aleya no generaliza el divino "compromiso" a la respuesta. La obligatoriedad de la respuesta 
no tiene carácter absoluto porque Dios sólo se compromete a responder a quienes verdaderamente Le 
invocan, es decir, a quien realiza plenamente la condición de siervo de Allāh, al Hombre Perfecto 
(Insān kamil). V. 45-2 (al-Mugib) y Fut. IV, pp. 255-56. 


10 La aleya íntegra dice: "Vuestro Señor ha dicho: "¡Invocadme y os escucharé! Los que llevados 
de su altivez no me sirvan entrarán, humillados, en la gehena"". Trad. Cortés. V. Mt 7: 7. 


11 Lit. "pero no es generalizable”, en voz pasiva, o bien "no generaliza", en activa, es decir, 
Dios no generaliza en esta aleya el compromiso a responder, dirigido sólo a los siervos de su Señor, 
a quienes se refiere la expresión "vuestro Señor", y no incluye a quienes "llevados de su altivez no 
Me sirvan". Es pues el Señor (Rabb) del siervo el que le responde, lo cual se refiere a la condición 
del señorío (rubūbiyya), no a la función de la divinidad (ulihiyya). Puede entenderse también que la 
invocación y la respuesta no tienen carácter absoluto y general, es decir, ni aquella se dirige a la di- 
vinidad absoluta (u/iha) -o al nombre Allāh en tanto que nombre omnicomprensivo-, ni la respuesta 
procede de ella, sino que ambas están relacionadas con un atributo específico de la divinidad, con 
uno de Sus nombres. 


12 Emplea de nuevo un part. pasivo, maqsiid, "propósito, objetivo, sentido, significado". El 
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Quien alcanza estos grados (maratib) se ha revestido, asi pues, de las caracterís- 
ticas del nombre Allāh, no en cuanto a su condición de nombre propio (“alamiyya) 
sino con respecto al concepto (mafhkūm) de aquello con lo cual se describe Su signi- 
ficado (madlūl) en tanto que sustantivo susceptible de calificación. 

Asi como es imposible que este nombre sea empleado en la invocación de modo 
absoluto (mutlaq) sin la restricción (tagyīd) de algún estado (ka!) en particular que la 
condicione, aunque ésta no se formule explícitamente en el lenguaje articulado 
(nutq), así mismo es imposible que alguien se proponga la adopción de los atributos 
de este nombre de modo absoluto e incondicionado sin la delimitación (tagyīd) de 
algún estado en particular que la condicione, aunque ésta no se manifieste en una 
explícita formulación verbal (nutq)! de quien procura (gāsid)!* tal revestimiento. 

De hecho, es propio de la condición (Sart) de quien está revestido de las cua- 
lidades de este nombre (mutajallig) que tenga tal conocimiento (ma“rifa) del estado 
interno (hal) de cada aspirante (gāsid), que sea capaz de determinar (ta*yin) a cuál de 
los divinos atributos comprendidos en el nombre Allah se dirige especificamente su invocación, 
y si no lo tuviera, entonces es que no está realmente revestido de las cualidades de 
este nombre. 


Hombre Perfecto, el Siervo de Alláh, es lit. "aquello a lo que tiende, lo procurado por el cosmos", 
magsūd li-l-tālam, el propósito, el significado y la finalidad de la creación. Sobre la extensión del tér- 
mino 'siervo' (“abd), v. S. Hakim, MuSfam, pp. 765-771. Sobre las nociones de “abd, čubūda y “ubúdiyya, 
v. también Océan, pp. 152-160. 

Tres aspectos de la adopción de las características del nombre Allāh. El Siervo de Allāh es: 

(1) mafhal (al-nat wa-l-wasf) fī l“alam: desconocido en el cosmos por lo que respecta a sus atributos; 

(2) mu attir (2.1) fi L“alam (2.2) wa-gayr al-“alam: capaz de ejercer influjo (2.1) en el cosmos y (2.2) 
en "lo que no es el cosmos”, es decir, por la ifāba o respuesta divina a la súplica; 

(3) magsūd li-l-"ālam: el sentido de la creación. 


13 La verbalización no es imprescindible, pues la especificación del propósito puede expresarse 
por medio de lo que Ibn “Arabi denomina la "lengua del estado" (lisán al-hal). 


14 Es decir, del que invoca a Dios con el nombre Allāh con el propósito de revestirse de al- 
guno de Sus divinos atributos. Tras haber empleado antes el part. pas. de la raíz g-s-d en forma I, 
emplea ahora en esta frase la correspondiente forma verbal y el part. act., gāsid. El Siervo de Allāh, 
el Hombre Perfecto, la Realidad muhammadi, es el sentido del cosmos (magsid li-l-“alam). El hombre 
es por un lado el que procura (gāsid) y por otro lo procurado (magsūd). Así que, en cierto sentido, el 
hombre está en procura del Hombre. El hombre es al-gāsid al-magsūd, el buscador y el objeto de su 
búsqueda. El Hombre es el sentido del hombre. 
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(2) AL-RAHMÁN 


! EL OMNICOMPASIVO 
EL OMNIMISERICORDIOSO! 


1. Dependencia (ta"allug): 

Tienes necesidad (sfizqar) de este nombre para actualizar (tahsily? el nombre 
que de ti ignora el mundo de la creación (“alam al-jalg) sin que lo ignore el Mundo 
del Mandato (“alam al-amr).3 


1 En árabe, el Nombre al-Rahman, en tanto que Nombre privativo de Dios, no puede aplicar- 
se, como sucede en el caso del nombre Allāh, a nadie más que a Él. La traducción de este Nombre 
divino requiere pues el prefijo omni- que confiere al nombre en castellano el mismo carácter privativo 
que tiene en árabe, pues sólo de Dios puede decirse que sea Omnimisericordioso, Omnicompasivo. 
Estas traducciones de al-Rahmān expresan, por un lado, la pobreza y la necesidad de todos los seres 
respecto al Hálito creador del Misericordioso (nafas al-Raliman) y, por otro, la mutua relación de pasión, 
cordial y compasiva, establecida ¿pso facto con todos ellos sin excepción. 


2 La forma verbal hassala, forma II de raíz /-s-!, cuyo nombre de acción es tahsil, se emplea 
frecuentemente en este tratado, especialmente en los apartados de ta“allug y tajallug: significa "adquirir, 
lograr, alcanzar", pero también "resumir, compendiar", es decir, actualizar algo (verbigracia, una 
estación espiritual). En la terminología akbarí, como sucede con tantos otros, este término adopta 
pues un significado técnico. La expresión tahsīl al-ism designa, según se desprende de su empleo en 
esta obra, una experiencia efectiva de conocimiento en la cual el contemplativo alcanza la percepción 
mística del Nombre (tahsil al-ism), es decir, lo actualiza, accede al conocimiento intuitivo, inmediato 
y directo, de su vínculo (taallug) con el Nombre en cuestión. 


3 Obien'...que el mundo creatural oculta de ti, al estar por debajo del Mundo del Mandato". 
El mundo de las criaturas o mundo del hombre (jalg), en tanto que creatura por excelencia, es onto- 
lógicamente inferior al Mundo de la Orden, el reino del fiat divino (kun), el imperativo existenciador 
por cuyo efecto los seres cobran existencia. El empleo de la partícula dūna que puede significar tanto 
'sin" como 'por debajo de' permite las dos interpretaciones propuestas. 

Qasani define asi los dominios del Poder, la Orden y el Reino: 

"El Mundo del Poder coercitivo (jabarūi) es el dominio de los Nombres y los Atributos divinos", 
mientras que "el Mundo de la Soberanía (malakūt), también llamado el Mundo de la Orden (čālam al-amr) 
o Mundo del Misterio [€. d. invisible] (“álam al-gayt) es el dominio de los espíritus y las espiritualidades 
(rēhānyyāt), que existen por la Orden de Dios (al-Hagg) sin intermediario material (mádda) o temporal 
alguno (mudda)", por oposición al "Mundo de la Creación (“lam al-jalg) llamado así mismo Mundo del 
Reino (mulk) o Mundo del Testimonio [e. d., visible] (fāfam at-šahāda), que es el mundo de los cuerpos 
(afsam) y las corporeidades (jismāniyyāi), el cual existe a consecuencia de [lit. después de'] la Orden en 
extensión de materia (mādda) y tiempo (mudda) [o bien, 'de la Orden que impone la materia y el tiempo". 
Cf Igtilākāt, El Cairo, p. 106, def. 284-286. 

Según Yurfáni el malakūt, la Realeza absoluta, el Mundo angélico o Mundo del Mandato es "el 
Mundo del Misterio (fālam al-gayb), morada reservada a los espíritus y a las almas", mientras que el 
mulk, el Reino, el Mundo Creatural, "es el mundo del testimonio constituido por las realidades na- 
turales perceptibles, tales como el Trono divino o el Pedestal o todo cuerpo (compuesto de calor, frío, 
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2. Realización (tahaggug): 

Este nombre, como el nombre Allāh, pertenece -por su significación (dalāla)?- a 
| la categoría de los nombres propios privativos (asmā' al-alām), de modo que pue- 
| de recibir calificativos, mas no puede calificarse con él. Al oír este nombre, los árabes 
coetáneos del Profeta "preguntaron: "Y ¿qué es al-Rahmān?" (C. 25: 60)"5, y al hacerlo 

expresaron su deconocimiento6, pues si este vocablo (/afza) hubiera sido propio de 

su habla, deducible analógicamente por derivación etimológica (istigāg), entonces no lo 

habrían ignorado; y si les hubiese resultado familiar y conocido como el nombre 

Allah tampoco lo hubieran desconocido. En este sentido, cuando se les dijo: "¡Adorad 
a Allāh! (C. 7: 59)", no preguntaron qué era Allāh, sino que, como es propio de los 

asociadores (šurakā')*, dijeron en su defensa: "No los adoramos [e.d., a los ídolos] 

sino para que nos aproximen a Allāh en grado (C. 39: 3)".9 Por todo ello hemos 

incluido este nombre en la categoría de los nombres propios, ya que, aunque se 

trate de un término derivado del nombre rahma!?, “compasión”, los árabes no co- 

nocían esta palabra (al-Ralmán como nombre determinado) precedida de las letras alif 
y lam del artículo. Únicamente se ha transmitido esta palabra en rección nominal 
dentro de la expresión rahmān al-yamáma!!, y no sé si el impostor Maslama adoptó 


humedad y sequedad) que se aprecie por el libre ejercicio de la facultad imaginativa autónoma..." 
Cf. Tarrīfūt, p. 402, def. 1652 y 1655. 


+ Sobre la significación y las modalidades de referencia de la expresión a la significación que 
comporta, v. Ta“rifat, pp. 198-9, def. 741 y 742. 


5 La aleya dice en su integridad: "Cuando se les dice: "¡Prosternaos ante el Compasivo!", 
dicen: "Y ¿qué es 'el Compasivo' (a/-Raļimān)? ¿Vamos a prosternarnos sólo porque tú lo ordenes?" 
Y esto acrecienta su repulsa". Trad. Cortés. V. C. 17: 110. 

La respuesta interrogativa de estas gentes cuestiona pues sobre la quiddidad o realidad (māhiyya) 
de lo [llamado] rahmān y no sobre quién es, en cuyo caso la pregunta hubiera sido wa-man: ¿y quién 
es?", CF Rāzī, Traité sur les noms, p. 38, nota 3. 


6 La expresión (ankarū-hū) tiene incluso cierto carácter de negación: 'le desmintieron". 


7 Dice la aleya completa: "Enviamos a Noé a su pueblo. Dijo: "¡Pueblo! ¡Servid a Dios! No 
tenéis a otro dios que a El. Temo por vosotros el castigo de un día terrible" (C. 7: 59). Trad. Cortés. 


8  Politeístas o idólatras que 'asocian' a la divinidad otros dioses. 


9 El texto completo de la aleya dice: "El culto puro ¿no se debe a Dios? Los que han tomado 
amigos [e. d., deidades paganas] en lugar de tomarle a Él -"Sólo les servimos para que nos acerquen 
bien a Dios"- ... Dios decidirá entre ellos sobre aquello en que discrepaban. Dios no guía al que 
miente, al infiel pertinaz". Trad. Cortés. 


10 Sobre la tesis de Ta“lab, según la cual este nombre sería de origen hebraico, v. Gimaret, 
Noms, 375-377 y Rāzī, Traité sur les noms, Il, pp. 14-18 (argumentación de Talab y refutación de Rāzī). 


11 Referencias sobre este apelativo otorgado -al parecer porque predicaba en nombre de 
al-Rahmán en Arabia central- al llamado Maslama o Musaylima, coetáneo del Profeta, pueden 
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este nombre después de que el Profeta transmitiera el nombre al-Rahmān en la 
revelación o acaso con anterioridad a esto. 

Quien refuta la existencia del nombre al-Rahmaán con el artículo alif lam, considere 
no obstante que en el escrito que Salomón dirigió a Bilgīs se dice: "En el Nombre 
de Dios, el Compasivo (al-Rahmán), el Misericordioso (C. 27: 30)". Por tanto, 
afirmamos que el artículo determina el significado del Nombre, de modo que no lo 
consideramos indeterminado.!? Lo que a este respecto hemos expuesto se refiere 
únicamente a la palabra al-Rahimán en la lengua árabe. Así mismo, cuando el Pro- 
feta -Dios le bendiga y salve- redactó el escrito entre él y los asociadores, escribió 
"En el Nombre de Dios, el Omnicompasivo (al-Rahman), el Misericordioso", y los 
asociadores dijeron: "No conocemos a al-Rahmān",y solamente estaban escribiendo 
en Tu nombre, Señor nuestro. 

Entre cuanto confirma que se trata de un nombre perteneciente a la categoría 
de los nombres propios, se encuentra Su Palabra, Enaltecido sea: "Di: "Invocad a 
Allāh o invocad a al-Rahmān, a quienquiera que llaméis!3, Él posee los más bellos 
nombres" (C. 17: 110)". De este modo, la divina revelación enseña que el significado 
(madlil) del nombre Allah es idéntico al significado del nombre al-Rahmān, por lo 
cual dijo "Él posee..." y no "ellos dos tienen...” y, en consecuencia, la relación del 
siervo con respecto a este nombre, en cuanto a la realización, es igual a la relación 
que tiene con respecto al nombre Alláh, sobre el cual ya se ha hablado. 

Por otra parte, la verificación del siervo (tahaggug al-"abd) con respecto a este 


encontrarse en el estudio de Rodinson, Mahomet, 3° ed., Paris, 1975, p. 149 y en Noms, p. 376. 

En efecto, el Nombre al-Rahmān, en el Corán, se emplea siempre con artículo determinado y, 
a diferencia de rahīm, sólo para designar a Allāh. 

No obstante, según escribe Rodinson, "c'était lá le nom, nous le savons maintenant par les ins- 
criptions, que les Sudarabiques donnaient au Dieu des juifs et au Dieu Pére de la Trinité chrétienne, 
d'après l'usage araméen et hébreu, sous la forme Rakmānān, c'est-à-dire, avec l'article sudarabique 
agglutinč à la fin du mot: le Clément" (cf. Mahomet, p. 92). 

Si se acepta que el término estuviera en uso para designar a la divinidad en los medios judíos y 
cristianos de Arabia, entonces ha de pensarse que el rechazo de los politeístas -como señala Gima- 
ret- "à admettre cette façon de désigner la divinité suprême, ce n'était donc pas qu'elle fût inconnue 
et incompréhensible; simplement, c'était lā un usage étranger, et ils préféraient s'en tenir, quant à 
eux, au nom d'Aliāh qu'ils emploaient depuis toujours" (Noms, p. 376; c£ J. Jomier, "Le nom divin 
'al-Rahmän' dans le Coran", Mélanges Massignon, Damasco, 1975, II, pp. 365-366). 

Así como, entre otros autores, Rāzī señala que "Musaylima l'imposteur se faisait appeler al-rahmān" 
(cf. Traité sur les noms, trad. Gloton, I, p. 17), también Ibn "Arabī comenta que el impostor (kaddab) 
Maslama era llamado rahmán (cf. Fut. U: 221-23). Sobre este personaje, pretendido profeta de los Banū 
Hanifa en Yamáma, v. el artículo de F Buhl en EP y las referencias de O. Yahya en Fut. TI, p. 524. 


12 El autor tiene en mente diversas acepciones de una misma forma verbal (forma IV, raíz 
n-k-r) que significa tanto 'desconocer', 'negar' y 'desmentir' como 'considerar indeterminado". 


13 Es decir, "cualquiera de ambos nombres que empleéis en vuestra invocación". 
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nombre, aspecto por el cual éste se distingue del nombre Allāh, consiste en que, por 
vía de la Faz de la divina Realidad (wajh al-Hagg) tenga conocimiento de un nombre 
relativo a lo que entre él y su Señor!* no puede llegar a conocer otro que Allāh 
-Enaltecido sea-, ya que si esto apareciera de modo manifiesto recaería sobre ello 
la negación (inkār) como ocurrió en el caso del nombre al-Rakmān. 

Se preguntó a uno de los gnósticos: "¿Cuántos son los sustitutos (abdaly?".15 
"Cuarenta almas (nafs)" -respondió. Entonces se le prenguntó: "¿Por qué no has 
dicho cuarenta hombres (raful)?" -"Porque entre ellos puede haber también mu- 


jeres (nisa')".16 
"Cada uno de ellos desconoce el conocimiento particular del otro".!? La referencia 
a este desconocimiento cuando uno de ellos se manifiesta a su compañero (sahib), alude 


14 E. d., en la relación teopática. Sobre la relación del siervo y su Señor v. Corbin, Imaginación, 
pp. 169-170 y 361-362. "Todo lo que se manifiesta para los sentidos es, pues, la forma de una realidad 
ideal del mundo del Misterio, un rostro (zvaf/) de entre los rostros de Dios, es decir, de los nombres 
divinos. Saber esto es tener la visión intuitiva de las significaciones místicas (kaşf ma“nawi)". Ibid., p. 262. 


15 Los abdal son siete. En cada uno de los siete Climas terrestres hay un badal que lo gobierna 
como representante de un profeta: Abraham, Moisés, Aarón, Idris, José, Jesús o Adán, respectiva- 
mente. Los abdal poseen el conocimiento de los planetas y de sus moradas y tienen, en virtud de sus 
funciones, nombres correspondientes a siete Atributos divinos: “Abd al-Hayy (Siervo del Viviente), 
“Abd al-“Alim, “Abd al-Wadúd, “Abd al-Qádir, “Abd al-Sakúr, “Abd al-Sami" y “Abd al-Basir. Cf. Ibn 
“Arabi, La parure des 'abdāl", trad. francesa de M. Vâlsan, París, 1992 (1*. ed. 1950), pp. 40-41. 


16 Esta misma cita puede encontrase en Fut. XI: 273 (donde se precisa que el autor es uno de 
los abdal) y 277; y XIII: 634. V. Tao, "Manliness and Chivalry", p. 268, donde también se traduce esta 
cita de Fut. En esta obra se trata ampliamente la cuestión de la masculinidad u hombría (ru jūliyya), 
la caballerosidad espiritual de la cual participan indistintamente hombres y mujeres. Refiriéndose 
a una mujer sufi, Ibn “Arabi comenta: "I had never seen one more chivalrous than her in our time" 
(Austin, Sufis p. 154, n° 64). Precisa en otros pasajes: "Y respecto a todo lo que hemos mencionado 
de tales hombres, llamándolos 'hombres' (rijāf), entiéndase que en tal denominación se incluye a 
las mujeres" (Fut, II, p. 7). "En cada una de las categorías que mencionamos se cuentan hombres y 
mujeres" (Fut. IL, p. 26). "Hombres y mujeres participan de todos los grados, incluido el de la función 
de Polo (gutbiyra)" (Fut. TIT, p. 89). 

Ibn “Arabi señala que "los sustitutos (abda/) propiamente dichos son siete" ... "pero la Gente de 
Dios también ha llamado abdal a los hombres de Rajab, que son cuarenta, y así mismo han llamado 
abdal a los doce ... Quien se refiere a los rafabíes dice que son cuarenta pues en cada momento cuarenta 
son". Cf. Fut, XI: 274 y 277. Para más referencias acerca de los abdal, v. M. Chodkiewicz, Sceau, PP. 
1115-17 y 129-35; y sobre la categoría espiritual de los cuarenta rafabiyyūn, rayabies u 'hombres del 
mes de kajad', ibid., p. 132. 


17 En las citas que del anterior episodio he encontrado no aparece esta última frase que 
considero independiente. A juzgar por el texto que sigue, probablemente se trate de un fragmento 
de hadiz, pero no he podido localizarlo. En esta frase, que el autor introduce de modo abrupto, el 
verbo está en la recurrente forma IV de raíz n-k-r. V. supra nota 12. 
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a este nombre privativo (al-ism al-jāss)!* que hay entre cada uno de ellos y su Señor 
personal, en virtud del cual se diferencian unos de otros. Tal es el caso de la aparición de Jidr 
a Moisés -sobre ambos sea la paz- quien repetidamente censuró a aquel desaprobando, 
al no comprenderlo, su proceder. ?? 


3. Adopción (tajallug): 

La adopción de los rasgos de este nombre es igual a la adopción de los rasgos 
del nombre Allāh, acerca de la cual ya se ha tratado, salvo que este nombre, en 
tanto que nombre derivado”, no pertenece a la categoría del nombre Allāh que 
no es un nombre derivado de ningún otro. 

A este nombre corresponde la gracia general (rahma čāmma) que es la gracia de 
la existenciación (rahmat al-īfād), según Su Palabra -Enaltecido sea-: "Y Mi gracia 
comprende todas las cosas" (C. 7: 156), en la cual hace extensivo su alcance. 

De esta gracia universal procede la compasión (rahma) en virtud de la cual 
los seres existentes (mawfüdät) sienten en todo momento mutua simpatía y cada 
existente tiene compasión de sí mismo. Sin embargo, Su Palabra -Enaltecido sea- "... 
la destinaré [lit. la escribiré] (C. 7: 156)"2! procede del nombre al-Rahím, el Mise- 
ricordioso, cuestión en la cual diferimos del parecer de los mu“tazilíes. 

Es propio de la adopción de los rasgos de este nombre que el siervo tenga compa- 
sión hacia todo lo que no es Allāh, sin distinción ni separación alguna, del modo que 
la universalidad (“umim) requiere de él, sin que ello dependa de ninguna imposición 
legal (madamma Sarryya). Dijo Abraham -con él sea la paz-: "He aprendido la gene- 


rosidad (karam) de mi Señor".?? Y Allāh es el que concede el favor de la rectitud. 


18 El nombre privativo del Señor personal que rige el alma (nafs) de cada siervo establece con 
él una relación teopática particular. Por su singularidad, este nombre -o la modalidad espiritual y 
cognitiva que comporta- puede resultar a otro espiritual de diversa condición irreconocible o incom- 
prensible, Ibn “Arabi dedica numerosos comentarios a esta historia de Moisés y a la cuestión del inkār 
entre espirituales, v., p. ej., Fut. 1: 15, 64 y 79 (v. Jidr en índice de otros volúmenes). 


19 V.C. 18: 60-82, donde se relata la historia del encuentro entre Moisés y su compañero, 
tradicionalmente identificado con Jadir/Jidr. V. otras interpretaciones en Corán, p. 357. 


20 Lit. ”...este nombre, al estar impregnado por un aroma (rā'iha) de derivación...”. Se trata, 
en efecto, de una forma intensiva fa“lan derivada de rahma. 


21 El texto completo de la aleya citada dice: ""Destinanos (lit. 'prescríbenos] bien en la vida 
de acá y en la otra. Nos hemos vuelto a Ti [arrepentidos]". Dijo [el Señor]: "Inflijo Mi castigo a 
quien quiero, pero Mi misericordia es omnimoda. Destinaré a ella a quienes teman a Dios y den el 
azaque y a quienes crean en Nuestros signos..."" (C. 7: 156). Trad. Cortés. 


22 No he encontrado esta cita en los repertorios consultados. Parece tratarse de un hadiz. Este 
texto se cita también en una obra atribuida a Oāšānī, Lata'if al-élam, El Cairo, 1996, vol. H, p. 107, 
donde el autor añade: "Él los sustenta, aunque ellos adoren a otro". Pudiera también tratarse de una 
tradición rabínica o de una versión aproximada de un pasaje de la Tora. 
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(3) AL-RAHĪM 
' EL MISERICORDIOSO 


1. Dependencia (ta"allug): 
Tienes necesidad de este nombre para obtener la gracia especial (rahma jassa) 
que consiste en la felicidad eterna (sa'ādat al-abad). 


2. Realización (tahaggug): 

La Esencia divina requiere que haya en la existencia corrupción! y salud, mas 
la manifestación del Vengador no tiene prioridad alguna sobre la del Agraciador 
(al-Mun“im). ¡Comprende pues! Este nombre está relacionado con todo bien (jayr) 
que no conlleva implícito daño (darar) y con todo daño aparente en cuyo interior 
hay un bien. 

Y es posible entender que a este nombre corresponda Su Palabra: "...y la desti- 
naremos a aquellos que tienen temor reverente... (C. 7: 156)"?, según lo cual Allah 
manifestó que esta gracia es limitada y está restringida (mugayyada) tras manifestar 
la absoluta incondicionalidad universal de la gracia general, de modo que su relación 
(nisba) respecto al siervo depende de esta limitación (hadd). , 


3. Adopción (tajallug): 

La adopción de los rasgos de este nombre consiste en la compasión del siervo (rahmat 
al-“abd) con todo aquel de quien la divina Realidad (al-Hagg) le ha ordenado que 
se compadezca, mas no con lodos y en toda circunstancia, según se manifiesta en Su Palabra: 
"Por respeto a la ley de Dios, no uséis de mansedumbre (7a'fa) con ellos (C. 24: 
2)".3 También se ha transmitido que "cuando el Profeta se encolerizaba en favor de la causa 
de Allāh, nada se resistía a su cólera" y que "Allāh manifestará cólera (gadab) el Día 
de la Resurrección".* 


1 El término bafā'significa 'pesar', 'prueba', 'descomposición'. Esta noción de pena o prueba, 
> P 

gue con tanta frecuencia se comenta en los textos akbaries, ha de comprenderse a la luz de su signi- 

ficado y su función alquímica en el proceso de transmutación espiritual. 


2 V. supra, 2-2, nota 21. 
3 Lo cual se refiere en esta aleya a los adúlteros. 


4  Setraduce yawm al-giyāma como 'el Día de la Resurrección". La expresión se refiere a la reunión 
de las almas cuyos cuerpos de ultratumba estarán en pie, en posición erguida, a la hora del Juicio. 

El hadiz, citado también en Fut. V: 324 y Fut. VIH: 545, dice: "Allāh manifestará el Día de la Resu- 
rrección una Cólera (gadab) como nunca antes había manifestado ni volverá a manifestar después". V. 
Tirmidī, Qiyáma 10; Muslim, fmān 327; Bujārī, Anbiya' 3; Ibn Hanbal, 2:493. CF. Concordance, IV, p. 522. 
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(4) AL-MALIK 
EL REY, EL SOBERANO 


1. Dependencia (ta"allug): 

Tienes necesidad de Él para pedir la ayuda y la confirmación (ta'yid) del Verda- 
dero Rey Soberano -Exaltado sea- en aquello que te ha encomendado, en tanto que 
vicerregente Suyo, según Su Palabra: "Voy a poner un vicerregente (jalīfa) en la tierra” 


(C. 2: 30)"!, y según el hadiz: "y cada uno de vosotros gobierna".? 


2. Realización (tahaggug): 
El Rey es Aquel cuyo mandato (amr) se cumple eficazmente si a él Su volun- 
tad va unida; aquel a quien nada de cuanto quiere ejecutar en Su reino soberano 


(mulk) resulta difícil. 


Esta misma relación guarda este nombre con el siervo en tanto que Rey. 


3. Adopción (tajallug): 

Cuando la voluntad del siervo es la voluntad de la divina Realidad (iradat 
al-Hagg), necesariamente acontece aquello que quiere (;murād), de modo que el 
nombre de Rey verdaderamente le conviene, pues Él ha dicho: "El siervo no cesa de 
aproximarse a Mí por medio de obras supererogatorias (nawafl) hasta que Yo soy 
su oído, su vista, su mano y su sostēn".* 


1 La aleya completa dice: "Y cuando tu Señor dijo a los ángeles: "Voy a poner un sucesor 
(jalifa) en la tierra”. Dijeron: "¿Vas a poner en ella a quien corrompa y derrame sangre, siendo asi 
que nosotros celebramos Tu alabanza y proclamamos Tu santidad?". Dijo: "Yo sé lo que vosotros 
no sabčis"". Trad. Cortés. V. también la siguiente aleya (2:31), donde se refiere que Allāh "enseñó 
a Adán todos los nombres...". El conocimiento de los nombres está, en este pasaje, vinculado a la 
función de jalīfa. Sobre la noción de jilāfa, "la función de jalīfa', v. Mujam, pp. 239-248. 


2"... y es responsable de su vigilancia”. Es decir, está al cuidado de sí mismo y de cuanto se le 
ha encomendado en tanto que encargado en la tierra de su cuerpo adánico. Sobre la relación entre 
tierra y cuerpo, v. Fut. I, cap. 8, pp. 126-131, traducido por H. Corbin, Cuerpo espiritual y tierra celeste, 
Siruela, Madrid, 1996, pp. 159-167. Sobre este hadiz, v. S. Hakim, Mu“jam, p. 1260. 


3 Bujári, Rigag 38; Ibn Hanbal, VI: 256. Sobre este hadiz gudsī, es decir, Palabra divina -aun- 
que extracoránica- puesta en boca del Profeta, v. Divine Word, pp. 98, 173, y Morris, "Seeking God's 
Face", JMLAS, XVI, p. 17 y nota 24. En la versión más difundida dice el hadiz: "El Enviado de Dios 
-que Él le bendiga y salve- ha dicho: Alláh ha dicho: "A quien se opone a uno de Mis amigos, Yo le 
declaro la guerra. Y Mi siervo no se acerca a Mí por medio alguno que Me resulte más amable que 
cuanto le he prescrito. Y el siervo no cesa de acercarse a Mú por medio de las obras supererogatorias 
de devoción (nawafil) hasta que Yo le amo, y cuando Yo le amo, Yo soy entonces el oido con que 
escucha, la vista con que ve, la mano con que prende y el pie con que camina. Si Me pide, le doy 
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De aquel que está necesitado de Allāh* están necesitadas todas las cosas en 
virtud de la realidad de la vicerregencia (kagīgat al-istijlāf; según Su Palabra: "... ante 
lo que con Mis dos manos he creado (C. 38: 75)" y el dicho del Profeta -Allāh le 
bendiga y salve-: "Allāh creó a Adán según Su forma".6 

En ocasiones el nombre Malik puede adoptar el significado de šadīd, es decir, 
Fuerte, 'Implacable, 'Intenso', siendo entonces con esta acepción un calificativo 
especial (wasf jāss) del Rey con relación a Su dominio (mulk), el reino de la creación. 
Ibn al-Jatim empleó en este sentido una forma verbal de la misma raíz léxica (m-l-k) cuando 
al describir una lanzada dijo en un verso: 

"Intensifiqué la fuerza (malaktu) de mi mano desgarrando la brecha".” 


con creces; si en Mi busca refugio, Yo le amparo. Ante nada de lo que hago vacilo con tanto reparo 
como tengo, por Mi renuencia a causarle daño, con el alma del creyente que aborrece la muerte". 
V. también 69-3. 

Ibn “Arabi cita o alude a diversas versiones de este hadiz con mucha frecuencia. V., p. ej., Fut. 
II: 166 y p. 512 (68); HI: 315; TV: 582; V: 268, 465, 475, 478, 554, 572; VI: 107, 203 215, 309; VII: 
109, 306, 425, 738; VII: 322, 702 (con el término mu'ayyad empleado en 4-3); IX: 114, 127, 331, 
517; X: 211; XI: 113, 160, 344, 475, 489; XII: 203, 260, 354, 404; XIII: 13, 43, 100, 113, 322, 538, 
542, 570; XIV: 3, 4, 8, 54, 118. 


4 E. d, el siervo por excelencia u Hombre Universal, representante o delegado de Dios en 
la tierra. 


5 Laaleya completa dice: "Dijo [el Señor]: "jIblis! ¿Qué es lo que te ha impedido prosternarte 
ante lo que con Mis manos he creado? ¿Ha sido la altivez, la arrogancia?"". Trad. Cortés. V. Šarh, 
n°, 54 (al-Hagg). 


6  E.d.,"a imagen Suya (“alà sūrati-Hī)". Sobre este hadiz quds? y sus fuentes v. Divine Word, p. 
151, y Fut. I (OY), pp. 497-8. Ibn “Arabi lo cita o alude a él con frecuencia. V., p. ej.: Miskat, p. 16; 
Fut. T: 498 (y 386 donde se cita la versión juliga Ādamu "alā sūrai al-Rahmān); U: 122, 199, 207, 208, 
363, 460; III: 218B, 291; TV: 230; V: 539; VI: 171, 694; VIII: 573; X: 123, 367, 479; XI: 160, 253; 
XII: 175, 191, 221, 455; XIII: 87, 98, 99, 101 (comentario), 153, 345, 390 (comentario esotérico), 
420, 470, 531, 534, 537, 554, 557; XIV: 389, 401. l 


7 Se emplea malaktu con el sentido de šadadtu, "fortaleci". Primer hemistiguio, en metro tawïl, 
de un verso del poeta épico Qays Ibn al-Jatim al-Awsī. V. Diván Qays Ibn al-Jatīm, ed. Nāsir al-Din al- 
Asad, Dār Sádir, Beirut, 3* ed. 1991, p. 46. V. también la obra de al-Marzúgi (Ahmad b. Muhammad), 
Sarh diwán al-hamāsa, ed. de Ahmad Amin y “Abd al-Salám Hārūn, IV. vols., El Cairo, 1951-56, vol. 
I, pp. 183-88 (n°. 36); y en la obra de al-Tabrīzī, Sarh al-hamása, al-Maktaba al-Azhariyya, El Cairo, 
1913, vol. I, p. 35. V. Lisān al“arab, "m-l-k", vol. X, p. 495, donde se menciona el verso. 

El segundo hemistiquio de este mismo verso dice: "hasta que podía verse a través de ella lo que 
tras ella había" (pará gātmun min dūni-hā mā warā'a-hā)". V. la explicación de al-Marzūgī, op. cit., p. 184. 

Este mismo verso se cita en Fut. II: 607 y XII: 17, donde también trata el autor del tajallug del 
nombre al-Malik con el significado de Sadid. 
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(5) AL-QUDDÚS 
EL SANTO 


1. Dependencia (ta"allug): 

Tienes necesidad de este nombre para santificar (tagdīs) tu esencia (dāt) puri- 
ficándola de aquello que se te ha dicho que trasciendas con impecabilidad tanto en 
disposición de carácter (julug) como en obra (ft). 


2. Realización (tahaggug): 
El Santo es Aquel cuya excelsa esencia trasciende lo que no se puede atribuir 
a Él en absoluto. 


3. Adopción (tajallug): 

Consiste en la asunción de la trascendencia (tanzih) de tu esencia, tanto en el orden 
inteligible (ma'nā) como en el sensible (hiss), tanto en síntesis (jumla) como en modo 
distintivo (tafszl), respecto a lo que conllevan los vanos rasgos de carácter (safsaf 
al-ajlāg)!, las faltas censurables con relación al cumplimiento de la Ley (madamm 
šarēiyya) y las cortas disposiciones espirituales que no aspiran a la posición de la 
proximidad (al-makana al-zulfā), en razón de Su Palabra: "No Mé contienen ni Mi 
tierra ni Mi cielo, mas Me comprende el corazón de Mi siervo creyente"? 

El Santísimo (al-Quddis) no establece vínculo de privilegio (ta“allug ijtisāsī)? sino 
con el santificado (mugaddas). Así pues, santifica tu esencia. 


1 La expresión safsāf al-ajlag, "malas maneras', 'descortesías', se opone a la noción de makārim 
at-ajlāg, 'nobles rasgos de carácter' y a la noción de adab, 'cortesía espiritual". 


2 Cita Ibn "Arabī este hadiz con relativa frecuencia. V., p. ej., Fut. HI: 291; IV: 238, 441, 444; 
V: 128, 171, 399, 472; VI: 97 (comentario esotérico), 312, 439; VII: 182; VIII: 696; IX: 86, 314; X: 


V. Gazālī, Iiyā' <ulūm al-dīn, El Cairo, 1939, (Bab afa'ib al-galb), vol. Y, p. 14, donde comenta el 
editor que desconoce la fuente de este hadiz. 

Un hadiz de Ibn “Umar dice así: "Alguien preguntó: "¡Oh Enviado de Allah! ¿Dónde está Allah? 
¿En la tierra o en el cielo?". Respondió: "En los corazones de Sus siervos creyentes". CE Fut. MI 
(OY), p. 325, nota 1. 


3 Término técnico compuesto, netamente akbarí, que significa aquí el especial vínculo ex- 
clusivo, la privilegiada relación de codependencia con que Dios, en tanto que Santo -u otro de Sus 
nombres-, distingue al siervo en quien tal cualidad divina -u otra- se torna manifiesta. 
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(6) AL-SALAM 
M LA PAZ, LA SALUD, LA SALVACION 


1. Dependencia (ta"allug): 

Tienes necesidad de este nombre para salvaguardar la salud o incolumidad 
(salama) de tu esencia del acontecer de cuanto te vincule con el defecto (“ayb) y, en 
caso de que tal cosa sobreviniera, para que te libre y preserve de la posibilidad de 
que perdure y se consolide. 


2. Realización (tahaggug): 
La Paz (al-Salam) es la exención e inmunidad (barā') de todo lo que no es po- 
sible adscribirle. 


3. Adopción (tajallug): 

La diferencia entre este nombre y el nombre al-Quddis, el Santo, reside en 
que la asunción de la trascendencia (tanzīh), por lo que al siervo respecta, sólo puede 
tener lugar después de que éste ha llegado a santificarse respecto a aquello de lo 
cual conviene que se purifique, mientras que la Paz (al-Salam) puede ser de este 
mismo modo, mas también es posible que desde un principio preserve al siervo 
de la persistencia del defecto. Este aspecto, la salvaguardia (salām) que preserva de 
la continuidad (istimrār) del defecto, es el que conviene como revestimiento con los 
rasgos característicos de este nombre, y el que es desde un principio es disposición de 
carácter (julug) por divina providencia ("ināya ilāhiyya). 
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(7) ALMU'MIN 


EL FIEL, EL PROTECTOR 
EL CREYENTE, EL FIDEDIGNO 
EL QUE PROCURA Y CONFIRMA LA FE 


1. Dependencia (ta“allug): 

Tienes necesidad de Él para que te otorgue la fe sincera (tasdig) en cuanto Él 
ha revelado, de modo que seas creyente verídico (musaddiq), pues el significado de 
este nombre es al-Musaddig, 'el que cree y declara verídico". 

Así mismo, necesitas que el Protector te de la fuerza (quwwa) por la cual pueda 
conferirse la seguridad (aman) a cada alma (nafs)! desde ti, según la medida que de 
honor (7d), riqueza (mal) y sangre (dam) corresponda. 


2. Realización (tahaggug): 

El Fidedigno (mu'min) es el que confirma la veracidad de Sus profetas en cuanto 
han declarado transmitir de parte Suya con la realización de milagros (mu'fiza) por 
la vía especial (tarīg jāss) cuando alcanzan la morada de la veracidad apostólica 
(sidq rasūlī). | 

Así pues, Él es (1) el Confirmador (musaddiq) que verifica la sinceridad de Sus enviados 
y es también (2) el que otorga la seguridad (amān) al alma (nafs) de quien quiere de 
entre Sus siervos. 

Esta misma relación (nisba) guarda el nombre al-Mu'min con el siervo. 


3. Adopción (tajallug): 

Cuando el siervo corrobora y declara verídico todo comunicado (jabar) revelado 
en el cosmos (ālam), es entonces fiel creyente (mu'min), pues en virtud de Su Palabra 
"y Allah os ha creado a vosotros y cuanto hacéis (C. 37: 96)", Su confirmación de 
la veracidad (tasdīg) es universal, y cuando las almas (nufüs) están confiadas (aminat) 
en aquello que pudiera causar perjuicio, ya sea por lo que a sí mismas atañe o lo 
que a otro se refiere, en seguida les brinda la seguridad (amān) protegiéndolas, por lo 
cual es así mismo mu'min, 'protector' contra "aquellos que molestan a Allah y a Su 
Enviado... (C. 33: 57)"2 


1 O bien, 'en cada aliento' (nafas). 


2 V. imfra 99-2 (al-Sabūr) y Sarh, n°. 99 (al-Sabūr). 


or 
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(8) AL-MUHAYMIN 


EL CELADOR, EL AMPARADOR 
EL PROTECTOR, EL VIGILANTE 


1. Dependencia (taallug): 

Tienes necesidad de Él para que te incluya en la comunidad (umma) de 
Muhammad -Allāh le bendiga y salve-, la comunidad de quienes sinceramente le 
declaran verídico. 


2. Realización (tahagquq): 

La función del divino amparo (muhayminiyya) consiste en la supervisión, en 
dar testimonio de todas las cosas (al-Sahada “ala l-asya") protegiéndolas y cuidando 
de ellas, en virtud de lo cual están implícitamente contenidos en éste los nombres el 
Preservador (al-Hafiz) y el Vigilante (al-Ragib), ya que 'testimonio presencial' (šuhūd) 
quiere decir preservación (Hifz) y atenta observancia (;nurārā') de cuanto acontece, 
ya sean movimientos (harakat) o reposos (sakanāt). 

3. Adopción (tajallug): 

Consiste en la asunción de Su Palabra: "Así hemos hecho de vosotros una comunidad (umma) 
intermedia, para que seáis testigos (šuhadā') de los hombres (nās)" (C. 2: 143). Y esto se 
refiere a todo hablante dotado de voz (musawwit), pues la palabra naws ["oscilación, 
vibración", de la misma raíz léxica que n4s] significa "voz, sonido" (sazot), y por ello 
se ha denominado nás a los seres humanos, según se ha dicho. 

Pero aún más pleno que esto -más pleno que ser testigo ante la gente (šāhid “ala E-nás)- es 
que llegues a ser testigo verídico de quien es testigo de ti, observando Sus actos (af “al) 
en el cosmos’, de modo que conozcas las posiciones de Sus sabias disposiciones. 


1 Esta frase contiene un intrincado juego de alusiones que permite varias interpretaciones y 
significaciones simultáneas. El principal referente escriturario es la aleya citada arriba "para que 
seáis testigos de los hombres...", cuyo texto continúa diciendo "...y para que el Enviado sea testigo 
de vosotros” (C. 2: 143). Se ha preferido la traducción "comunidad intermedia" a la también posible 
"comunidad moderada" porque en este contexto se pone de relieve el carácter mediador de la comu- 
nidad que recibe el mensaje profético y da testimonio. Por un lado, los hombres de esta comunidad 
son testigos ante los demás hombres; por otro lado Muhammad, en su condición de Enviado de Allāh, 
es testigo de ellos. Ibn “Arabi considera una tercera perspectiva de esta posición intermedia: Más 
completo que ser testigo de los hombres es ser testigo de quien es testigo de ti. Ahora bien, ¿quién 
es el "testigo de ti" (šāhid “alay-ka)? 

Por una parte, la expresión se refiere al Enviado, lo cual parece claro al considerar la mencionada 
aleya. Si perteneces a la comunidad de Muhammad, él es testigo de ti y, en un grado más completo, 


58 


IBN AL-ARABI 


también tú eres testigo de él. Esto puede comprenderse de varios modos complementarios según se 
considere a Muhammad bajo su aspecto temporal, el Profeta histórico, o en su aspecto universal, la 
Realidad de Muhammad, el Hombre Perfecto por excelencia, síntesis microcósmica del cosmos. El 
que pertenece a la comunidad de Muhammad, sujeta a la Ley revelada, sigue la sunna del Profeta, 
observando sus actos en el mundo y manteniéndose en el cumplimiento de sus disposiciones, de 
modo que se torna testigo del Profeta. 

Por otra parte, Dios mismo es el testigo de los testigos. Y el testigo de los hombres puede llegar 
a ser testigo de Él contemplando "...Sus actos en el cosmos, de modo que conozca las posiciones de 
Sus sabias disposiciones (mawvādi" hikami-Hi)". 

Finalmente, falta comentar la dimensión del lenguaje, explícitamente presente en todo el texto. A 
la palabra divina, al verbo existenciador, a las aleyas, versículos o "signos" (ayat) del Corán se refieren 
también, desde otra perspectiva, las observaciones de Ibn “Arabi acerca del nombre al-Muhaymin. A 
esta dimensión lingüística se debe la explicación de que nās deriva de naws. Ibn “Arabi lee aquí: "... 
para que seáis testigos de los dotados de habla...". ¿Cómo? Por medio de la memorización (hifz) y de 
la recitación del Alcorán con observancia de los movimientos y los reposos, es decir, de las vocales 
(harakat) y los signos de quiescencia -lo cual se refiere a la lectura de los signos de la existencia-, pue- 
de el hombre ser testigo del Corán que es testigo de él, vigilando los actos de Dios en el Corán del 
cosmos o en las aleyas reveladas del Libro, haciendo pausas en los lugares correctos e informándose 
de los lugares que ocupan las diversos saberes. 

Las 'cosas' del mundo manifiesto son, en este sentido, las divinas palabras, los actos de Dios. 

Los fieles confirmadores (musaddigūn) son, así pues, los testigos que leen y transmiten las divinas 
aleyas y son, por tanto, comunidad intermedia entre Muhammad -que comunica lo que Dios revela- 
y quienes escuchan el mensaje. 
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(9) AL-“AZIZ 


' EL PODEROSO, EL TRIUNFADOR 
EL INACCESIBLE 


1. Dependencia (ta“allug): 

Tienes necesidad de Él para que el Verdadero (al-Hagg) sea tu oído y tu vista. ! 
Esta morada -en la cual el Señor es el oído y la vista con que el siervo oye y ve- reúne en sí 
dos aspectos: la inaccesibilidad (man) y la victoriosa superioridad (galaba). Ambos 
significados son propios de este nombre. 


2. Realización (tahaggug): 

Está expresada en la aleya: "No hay cosa [alguna] como Él (ka-mitli-Hi)" (C. 42: 
11), susceptible de dos lecturas según se considere la kāf como mero añadido (ziyāda) 
o como prescripción de la semejanza (fard al-mitl).3 


1 Alusión a la mencionada tradición acerca de la proximidad lograda por medio de las obras 
de devoción adicionales no obligadas. V. supra 4-3. 


2 La aleya completa, en traducción de J. Cortés, dice: "No hay nada que se Le asemeje. Él 
es Quien todo lo oye, Quien todo lo ve". 


3 Es decir, según se considere la letra >k< (£af como preposición impropia prefijada a la 
preposición propia miti ("como"), mero añadido repetitivo, con lo cual la aleya niega toda semejanza, 
o bien como preposición impropia prefijada al sustantivo mill, "semejante", con lo cual la misma 
aleya afirma la semejanza. 

El término mitliyya, derivado de la palabra miti, remite siempre a C. 42: 11, aleya susceptible, 
según la hermenéutica akbarí, de dos lecturas complementarias: "No hay cosa [alguna] semejante 
a El", o bien, "no hay nada como Su semejante", pues el compuesto ka-mitl puede entenderse como 
una única preposición, cuyo segundo elemento, de carácter meramente intensivo, sólo refuerza el 
significado del primero -con lo cual se traduciría por "como"-, o bien, como compuesto de preposición 
y sustantivo, siendo en tal caso ka la preposición y mitl ("semejante"), el sustantivo. 

Según Ibn "Arabī (segunda lectura), esta aleya afirma la semejanza con relación a Dios, es decir, 
la existencia de lo semejante a Él, al tiempo que niega cualquier semejanza respecto a Su semejante, 
al cual nada se asemeja. Y este semejante (mit!) que no tiene semejante es el Hombre Universal creado 
'según la forma del Compasivo’ (alā sürati l-Rahmān). 

La realización de este nombre en sus dos aspectos de impedimento (man“) y victoria (galaba) se 
cifra en la realización del secreto contenido en la reunión de los significados de esta aleya, corres- 
pondientes a las doctrinas de la incomparabilidad y la similaridad, cuya duplicidad -dos contrarios 
aparentemente inconciliables- se resuelve en polaridad con la unión de los opuestos en el misterio 
de la Unidad -dos polos inseparables de una única realidad-. 

El tahagqug concilia los dos significados del nombre -Inaccesible y Victorioso/ Poderoso- con las 
dos lecturas de la aleya: Él es Inaccesible en tanto que incomparable, pues "nada se asemeja a Él"; y 
es Poderoso, Victorioso en tanto que creador de Su semejante al cual nada se asemeja. 

El tajallug está necesariamente relacionado, por definición, a este segundo aspecto del nombre: 
al-“ÁzIzZ en tanto que Victorioso. 
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3. Adopción (tayallug): 
Expresada en las aleyas: "No hay nada como Su semejante" (C. 42: 11); "Voy a 


poner un vicerregente (jalīfa) en la tierra” (C. 2: 30)*; "...antelo que con Mis manos 


he creado" (C. 38: 75); y en el hadiz: "Allāh ha creado a Adán según Su forma".£ 
En esta lectura de C. 42: 11 la preposición impropia kāf introduce un nombre”, con 
lo cual anula la incomparabilidad (raf* al-tanzih?, de modo que la aleya niega la 
existencia de algo semejante a lo semejante (al-mitl “ani-l-mitl) es decir, a aquello que se 
asemeja a Él, Su vicerregente adánico. 

Esta relación de semejanza (mitliyya) es un hecho lingüístico no una concepción 
racional?, pues está fundada en la literalidad del texto coránico cuya revelación 
descendió en la lengua árabe.!0 


4  WVosuprad-l. 


5 Estas dos últimas aleyas se sitúan en el mismo contexto: Dios anuncia a los ángeles la creación de 
Adán, Su vicerregente en la tierra, a quien enseñó los nombres de todos los seres. Los ángeles se prosternaron 
ante Adán por orden de Dios, excepto Iblīs, que se rebeló y quedó maldito, V. C. 2: 28-39 y 38: 71-88. 

Sobre las dos manos de Dios, mencionadas en C. 38: 75, v. el capítulo "The two hands of God" 
en el ensayo de S. Murata, The Tao of Islam (Tao), pp. 81-114 (especialmente pp. 88-92, sobre el sig- 
nificado de las Dos Manos en Futūhāt makkiyya y Fusūs al-hikam). 

Aquí las Dos Manos están obviamente asociadas a los dos significados del nombre al-Azīz. En 
Fut., Ibn “Arabi explica que "mano" significa tanto poder como bendición (cf, Tao, p. 89): el poder 
corresponde al impedimento (man"), es decir, al nombre al-dzīz, el Poderoso, el Inaccesible, el Inabor- 
dable, en tanto que nombre de Majestad; la bendición corresponde, por otra parte, al triunfo (galaba), 
al nombre al-“Azíz, el Victorioso, el Invencible, el Poderoso, en tanto que nombre de Belleza. Ambas 
manos corresponden respectivamente a los aspectos de la incomparabilidad y de la similaridad divinas. 


6 V. supra 4-3. 


7 Sobre el uso gramatical del término sifa v. H. Fleisch, Traité..., 53h-k, pp. 265-266. En 53j 
hace una distinción entre el nombre concreto (ism “ayn) que no es sifa (nuestro "sustantivo") y el nombre 
abstracto (ism manā) que es sifa (participio o adjetivo). 


8  Enelms.F:”...y suprime la incomparabilidad (wa-raf* al-tanzih)", pues supone la existencia 
de lo semejante a Él. En los otros: "...y tiene lugar la incomparabilidad (wa-waqa“a l-tanzīh)", en cuyo 
caso, o bien se sobrentiende 'la incomparabilidad de lo semejante a Él, o bien se entiende que Él no 
se asemeja a Su semejante. Obsérvese, en este sentido, que se trata de la existencia de lo semejante 
a Él, lo cual no implica que Él se asemeje a lo que es semejante a Él en sentido inverso. De hecho, 
esta posibilidad está explícitamente excluida, pues lo semejante a Él no tiene semejante alguno. 


9 Lit. "La semejanza es lingüística, no racional (luga-wiyya la “agliyya)". 

El ms. B añade a continuación en el texto: "...pues la semejanza concebida de modo racional (mitliyya 
“agliyya) supone asociación dualista, participación (ištirāq) del hombre con Dios, y no tiene en cuenta ni el 
límite (kadd) ni la realidad que hay por encima del atributo de las personas" (v. texto ár. 9-3, nota 10). 
Es decir, no tiene en cuenta el límite que distingue la condición señorial de la condición del siervo 
y por el cual Dios es Dios y el siervo es siervo y permanece como tal, sin participación alguna en la 
divinidad, pues su atributo es la servidumbre. 


10 El Corán insiste a menudo en el hecho de que la revelación alcoránica ha descendido en 
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Y éste es pues el modo en que el siervo participa (hazz al-“abd)!! de este nombre. 


lengua árabe: "Así es como te revelamos un Corán árabe..." (C. 42: 7). V., así mismo, en este sentido, 
G. 12: 2, 13: 37, (16: 103), 20: 113, 26: 195, 39: 28, 41: 3, 41: 44, 43: 3 y 46: 12. En definitiva, todas 
las menciones coránicas del adjetivo “arabí, "árabe, lengua árabe" -11 en total- están directamente 
relacionadas con el carácter árabe de esta revelación. 


11 Este término, al que Ibn “Arabi recurre en este tratado en varias ocasiones, ha sido tomado 
de Gazālī, quien lo emplea en su Magsad de modo recurrente al inicio de los apartados llamados 
tanbīh, "consejo", relativos a la participación (hazz) del siervo con relación a cada nombre. 
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(10) AL-YABBĀR 


' EL AVASALLADOR, EL CONSTRICTOR 
EL DOMINADOR 
EL REINTEGRADOR, EL RESTABLECEDOR 


1. Dependencia (ta"allug): 

Tienes necesidad de Él para alcanzar el estado en el cual se manifieste la orden in- 
fluyente (amr mu'atti1) que determina la obediente sujeción (ingayad) a ti, tanto por parte 
de tus órganos como de tu interior y de todo aquello con cuya carga y transmisión 
(haml) está comprometida tu voluntad (irāda) en razón de lo que quieres. 


2. Realización (tahaggug): 

El nombre al-Fabbār deriva de la forma verbal "fabara,y no de la forma ajbara?, 
ya que la forma nominal fa“ al no deriva en lengua árabe de af'ala, forma cuarta, 
sino de fa“ala, forma primera, con la única excepción del término darrāk, "afortunado 
en sus propósitos", que ha derivado de la forma adraka "dar alcance, percibir", a 
pesar de tener la misma estructura morfológica que fabbar.? 

El Restablecedor (al-Fabbar) es pues el que socorre a llo que no es Ēl' (mā siwā- 
Hu) en la ejecución de cuanto Él quiere, o bien, el que le obliga a ello, ya sea en él o 
desde él’, y no hay nada que pueda detener Su fuerza coercitiva (ifbã). 


1 El verbo fabara, en forma I, al igual que afbara, en forma IV, significa "forzar, obligar, 
constreñir a", pero también significa, a diferencia de la forma IV, "restablecer, reintegrar, socorrer, 
reponer...". Ibn “Arabi parece querer indicar con este comentario que el nombre al-Fabbar, nombre 
de Majestad, contiene -como por otra parte ocurre con todos los nombres- el correspondiente aspecto 
de Belleza. La inexorable fuerza (fabr) que compele al siervo a hacer la voluntad divina es, en última 
instancia, en su aspecto de misericordia, una gracia divina que restablece, reintegra O socorre. 


2 En efecto, la forma primera de raíz d-r-k */daraka/ no figura en los diccionarios árabes y 
el significado de darrāk, "el que alcanza lo que se propone", se explica recurriendo al uso del part. 
act. de forma TV de la misma raíz: mudrik. 

H. Fleisch en su Traité de Philologie Arabe (Traité), I, p. 358, no comenta nada respecto al caso de 
darrāk o a la hipótesis de que la forma fa“al pudiera derivar de forma afala. En principio, resulta 
evidente que fa“al no deriva de forma IV, lo cual lleva a pensar que el autor insiste en este punto 
por una razón de orden semántico y no puramente morfológico. La forma primera, como se ha 
comentado (nota supra) tiene varios significados que no tiene la cuarta. Ibn "Arabī enfatiza pues esta 
derivación para señalar el carácter polisémico del término. Sobre la forma fa“al en este contexto, 
V., Traité..., 78g-h, pp. 365-66. 


3 Entiéndase, tanto si 'lo que no es Ēl' realiza Su voluntad en sí mismo, en su interior, como 
si la realiza 'desde sí mismo' en algo exterior distinto. O bien, si 'lo que no es El' ejecuta Su voluntad 
inmerso en Él, sin conciencia, o 'de parte de El' (min-Hu), con obediencia consciente a Su orden. 
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3. Adopción (tajallug): 

Se pone de manifiesto en la capacidad de actuar por medio de la energía espiritual 
(himma)*, lo cual está reflejado en las aleyas que dicen: "Y cuando creaste de arcilla a modo de 
pájaros con Mi permiso, soplaste en ellos y se convirtieron en pájaros con Mi permiso 
(C. 5: 110)". "Llámalos. Acudirán a ti rápidamente (C. 2: 260)".5 


Uno de los significados de fabr es "inexorabilidad, predestinación". En última instancia, en el plano 
existencial del amr takwīnī -diferenciado del amr taklifi- ningún ser puede resistirse a la divina voluntad. 


4 La himma -aspiración espiritual creativa o concentración del corazón- es la energía activa 
que hay en el hombre, el cual puede disponer de ella como medio para actuar, ejercer un efecto o 
producir algo cuyo mantenimiento depende de ella. A la himma se aplican diferentes nombres como 
'veracidad' o 'presencia' en virtud de sus diversos aspectos y funciones: la función noética, la función 
teofánica... Según Ibn “Arabi, el mejor de los nombres para referirse a ella es "la divina asistencia" 
(al-“ináya al-ilahiyya). Cf. S. Hakim, Mucjam, 'himma' y 'karāma'. 


5 Ibn “Arabi cita seguidamente fragmentos de dos aleyas referidas a Jesús, la primera, y a 
Abraham, la segunda. Como sucede en casi todos los casos de cita coránica en este tratado -lo cual 
es frecuente en todas las obras del Sayj al-Akbar, ya que éste presupone una profunda familiaridad 
con el Corán en sus lectores- ambos fragmentos figuran en en el texto de los mss. sin señal o pausa 
alguna. Lo interesante en este caso es que hay una perfecta coherencia gramatical entre los dos 
fragmentos descontextualizados, de modo que ambos pueden leerse seguidamente como parte de 
una misma secuencia lógica. De este modo, al establecer un vínculo de continuidad entre ambos 
pasajes, el autor alude con énfasis a la correspondencia que hay entre los portentos realizados en 
situaciones distintas por Jesús y Abraham, con permiso o por orden de Dios, los cuales ejemplifican 
-según se desprende del contexto- sendas modalidades de la himma propia de estos profetas. 

Para mayor claridad, cito a continuación la traducción del texto íntegro de las aleyas en cuestión 
que no requieren ahora más explicación: 

"Cuando dijo Dios: "¡Jesús, hijo de María! Recuerda Mi gracia, que os dispensé a ti y a tu madre 
cuando te fortalecí con el Espíritu Santo y hablaste a la gente en la cuna y de adulto, y cuando te 
enseñé la Escritura, la Sabiduría, la Tora y el Evangelio. Y cuando creaste de arcilla a modo de pájaros 
con Mi permiso, soplaste en ellos y se convirtieron en pájaros con Mi permiso. Y curaste al ciego 
de nacimiento y al leproso con Mi permiso. Y cuando resucitaste a los muertos con Mi permiso. Y 
cuando alejé de ti a los Hijos de Israel cuando viniste a ellos con las pruebas claras y los que de ellos 
no creían dijeron: 'Esto no es sino magia manifiesta' (C. 5: 110)". Trad. Cortés. 

"Y cuando Abraham dijo: "¡Señor, muéstrame cómo devuelves la vida a los muertos!" Dijo: "¿Es 
que no crees?” Dijo: "Claro que sí, pero es para tranquilidad de mi corazón". Dijo: "Entonces coge 
cuatro aves y despedázalas. Luego, pon en cada montaña un pedazo de ellas y lárnalas. Acudirán a 
ti rápidamente. Sabe que Dios es poderoso, sabio" (C. 2: 260)". Trad. Cortés. 
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(11) AL- MUTAKABBIR 


i EL ALTIVO, EL SOBERBIO 
EL MAGNIFICADO, EL EXALTADO 
EL SUBLIME 


1. Dependencia (ta“alluq): 
Tienes necesidad de este nombre para que te procure este grado (martaba)! 
que es realidad (hagíqa) para ti y aplicación metafórica (mafaz) con relación a Él. 


2. Realización (tahaggug): 

No es Su altivez (kibriya? una actitud de soberbia como reacción a un hecho (ta- 
fa“ul), sino únicamente sublime exaltación con relación a cuanto sobre Sus sutiles 
bondades veladas (altaf jafiyya) nos ha ido revelando, tales -por ejemplo- como Su 
regocijo (farah) por la contrición (tazoba) de Su siervo? u otras semejantes a ella. Tras 
esto, se te mostró en la aleya "Él hace siempre lo que quiere (C. 85: 16)"*, y en la 
aleya "No hay cosa alguna semejante a Él (C. 42: 11)"5 se tornó ante ti demasiado 
exaltado y sublime (mutakabbir) como para que resulte posible contemplar (mušāhada) 
este lugar de contemplación (mashad).£ 


1 El grado correspondiente a la divina presencia del nombre al-Mutakabbir. 


2 El término Aibnya' -de raíz k-b-r como los nombres al-Rabir o al-Mutakabbir y el término 
takabbur que aparece más abajo- significa "orgullo, soberbia, arrogancia”, pero también "nobleza, 
sublimidad". J. Venet y J. Cortés lo traducen respectivamente por "señorío, grandeza" y "dorninación, 
majestad". V. las dos menciones coránicas del término en C. 10: 78 y 45: 37, 


3 Referencia a un conocido hadiz, transmitido con algunas variantes en diversas versiones, 
en el cual se emplean estos términos: "Más se alegra Dios del arrepentimiento de uno de Sus siervos 
de lo que se alegraría cualquiera de vosotros al encontrar su camello perdido en el desierto". Cf. 
Muslim, Tawba 1-9; Bujārī, Datawat 4; etc. V. Concordance 1, p. 284. 


4 También en C. 11: 107, "...Tu Señor hace siempre lo que quiere (fatāl"" lima yurīd)". 
5 V. supra 9-2 y 9-3. 


6 Esdecir, que trasciende la posibilidad de que se contemple la manifestación de este nom- 
bre, en tanto que nombre de Majestad, en toda su sublimidad. Se infiere del empleo del término 
mashad en este contexto que, en principio, todo nombre divino -o toda aleya coránica, en caso de 
que la expresión se refiera sólo a C. 42: 11- es "lugar de contemplación". Este nombre, en tanto 
que realidad in divinis (tahaggug), en su aspecto de gloriosa exaltación -expresado en la mencionada 
aleya en su aspecto de incomparabilidad- trasciende la posibilidad de una plena contemplación. La 
contemplación de su onomatofanía está pues restringida a su aspecto de Belleza. Sobre el término 
mashad, v. Contemplaciones, p. 3-4 y 7. 
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3. Adopción (tajallug): 

El engrandecerse o dignificarse (takabbur)? consiste en adquirir grandeza u 
orgullo (iktisāb al-kibriyā') y la adquisición (tktisāb) sólo corresponde a la condición 
del siervo, de modo que el enorgullecerse es más propio de čl.* Ha dicho el Altísimo: 
"Así sella Allāh el corazón de todo digno orgulloso (mutakabbir), de todo dominador 
(fabbar)" (C. 40: 35).2 De modo que se ha calificado al siervo con este nombre. Y 
la participación (hazz) que de él tiene el que felizmente adopta sus características! 
consiste en que se engrandezca y dignifique (takabbur) en su condición de siervo 
(ubidiyya) -que es el ámbito de recepción de los efectos de los nombres (mahall al-ātār)-, 
evitando el influjo de los seres engrendrados (kawn) en él, de modo que sea sublime, 
engrandecido 'respecto a' (mutakabbir “an) ellos, no altivo y soberbio con (mutakabbir 


cala) ellos [lit. 'sobre' ellos]. Pues esta actitud de exaltación "respecto a" (“an) lo engen- 


7 Nombre de acción de forma V del cual se forma el participio mutakabbir. Ibn “Arabi va 
a tratar del orgullo -o altivez- desde la perspectiva positiva que, en tanto que atributo divino, le 
corresponde. Por tanto, el término ha de entenderse en este contexto con el sentido de 'dignidad' u 
'honroso orgullo', y no con el sentido de arrogante vanidad o ignorante soberbia. 


8  Enorgullecerse o engrandecerse con dignidad, en tanto que adquisición o logro, es más 
propio de la condición de la servidumbre, ya que Dios, en tanto que Mutakabbir, es la fuente de la 
dignidad y del orgullo y a la condición señorial no conviene la atribución de ningún proceso de 
adquisición. i 

9 Eltexto completo de la aleya, cuyo comienzo se refiere, según la usual interpretación, a los 
soberbios que usurpan y se arrogan la autoridad, dice así: "Quienes discuten sobre los signos de Dios 
sin haber recibido autoridad... Es muy aborrecible para Dios y para los creyentes. Así sella Dios el 
corazón de todo soberbio (mutakabbir), de todo tirano (fabbar)". Ibn “Arabi contraviene asi, sin abolirla, 
esta lectura, y nos brinda otra posible interpretación de esta aleya en la que los términos fabbár y 
mutakabbir no tienen carácter peyorativo, sino positivo, al significar respectivamente 'orgulloso de su 
condición de siervo", 'dominador de sus pasiones o ejecutador de la voluntad divina". 

Ambos términos están asimismo asociados, esta vez como nombres de Dios, en C. 59: 23, cuyo 
texto cito integramente, pues recoge en el mismo orden la secuencia de los nombres comentados 
hasta ahora, desde al-Malik hasta al-Mutakabbir (los anteriores figuran en la aleya precedente, v. 
índice): "Es Dios -no hay más Dios que ĒL-, el Rey, el Santo, la Paz, el Que da Seguridad, el Cus- 
todio [de Sus siervos], el Poderoso, el Fuerte, el Sumo. ¡Gloria a Dios! ¡Está por encima de lo que 
Le asocian!". Trad. Cortés. 

Cito también la siguiente aleya, en la cual se mencionan los tres nombres que, también en el 
mismo orden coránico, se comentarán a continuación: "Es Dios, el Creador, el Hacedor, el Formador. 
Posee los nombres más bellos. Lo que está en los cielos y en la tierra Le glorifica. Es el Poderoso, el 


Sabio (C. 59: 24)". Trad. Cortés. V. C. 7: 180. 


10 Lit. "el adoptador feliz" (al-mutajallig al-sa“id). Esta expresión implícitamente establece una 
distinción entre dos modalidades de tajallug: la 'adopción feliz' de las características loables de un 
nombre y la 'adopción infeliz', revestimiento incompleto o acaso adopción de rasgos reprobables e 
indeseables en el siervo. Tal vez la noción de tajallug en este último sentido no esté restringida a los 
rasgos propios de la cortesía espiritual y las buenas maneras, sino que incluya también lo inadecuado 
y lo censurable. 
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drado es digna de alabanza, loable (mahmād), a no ser que esté prescrita por la Ley 
(masrir)!!, mas la soberbia "sobre" (“ala) los seres engendrados es reprobable (madmim), a 
no ser que esté prescrita por la Ley revelada, con la consiguiente incolumidad (salāma) 
del interior (batin) del siervo, lo cual es necesariamente asi. 


11 Con lo cual, por su carácter de obligación, no sería considerado particularmente digno de 
alabanza. 
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(12) AL-JĀLIO! 


EL CREADOR, EL DETERMINADOR 
EL EXISTENCIADOR 


1. Dependencia (ta"allug): 

Tienes necesidad de Él (1) para lograr el acierto en la determinación (al-isaba 
fī L-tagdīr) y, por otra parte, (2) para que te ayude con Su divina asistencia (mana) 
a existenciar? las obras (a'mal) que se te han prescrito. 


2. Realización (tahaggug): 

El Creador (al-falig) es el que predetermina (muqaddir) las cosas con anterioridad 
a la existenciación de sus entidades inmutables (ad al-a“yan). 

Es también el que luego da existencia a sus entidades (mūfid al-a*yān) en el 
segundo estadio (rutba) de su predeterminación (tagdi).* 

Éste es el significado del nombre a/-fālig. 


1 Enelms. E (nota en el margen del fol. 12a) figura una cita de Futūhāt makkiyya que, según 
he podido comprobar, ha sido tomada del "Capítulo sobre la peregrinación" (bab al-haj$). Cf. Fut. 
X: 378, pp. 377 (lss. 9-10) y 378 (lss. 1-4). 


2 Emplea el término īfād, "existenciación". No puede realizarse obra alguna sin el auxilio 
de la divina asistencia (ma"ūna) en su previa existenciación. En otras palabras, la ayuda del Creador 
(al-fālig) en la predeterminación de una obra es requisito indispensable para su realización. Pero 
obsérvese que el autor no dice "tu necesidad de que haga existir a las obras...” sino "tu necesidad 
de que te auxilie con la existenciación de las obras...". Puede entenderse que Su socorro consiste 
directamente en la existenciación de las obras, sin mediación de la voluntad del siervo, pues “Dios 
hace siempre lo que quiere” (C. 85: 16), o bien, que Su socorro consiste en ayudar al siervo a que 
de existencia a sus propias obras. Desde esta segunda perspectiva -que no está en contradición con 
la primera-, la predeterminación no anula la realidad del libre albedrío. Como fiel hermenéuta del 
texto coránico que establece la realidad, Ibn “Arabi reconoce la libre elección de la voluntad humana. 


3 Elproceso de la creación (jalg), determinación (tagdir) o existenciación (ād) tiene tres estadios: 

a. Predeterminación de las cosas (tagdir al-asya') -primer grado de taqdir. 

b. Existenciación de las entidades de las cosas (tagdīr ayan al-ašyā') -segundo grado. 

c. Existenciación de los accidentes (sad al-arād) -tercer grado de taqdir. (V. infra 14-2). 

A estos grados corresponden los respectivos nombres divinos de C. 59: 24, relativos a la crea- 
ción. En el caso de al-Bārt' esta correspondencia no es exclusiva, ya que el nombre al-7aliq participa 
también del segundo grado, guardando con al-Bār en este sentido una relación de sinonimia parcial 
o intersección semántica. 

También puede hablarse de sinonimia parcial entre los términos jalg, laqdīr e jad tal como los 
emplea Ibn "Arabī en este contexto, con un amplio campo de intersección. 
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3. Adopción (tajallug): 

Después de la petición (su'al) sincera, por parte del siervo, de lo que hemos mencio- 
nado en el apartado de la dependencia, Allah -Enaltecido sea- le otorga la ciencia 
de la predeterminación de las cosas (al-"ilm bi-tagdīr al-ašyā'), de modo que pueda 
concebirlas en sí mismo (nafs) como la mejor y más hermosa creación (21114 con 
la más portentosa armonía (mzāãm). Luego, tras haberlas predeterminado, el siervo hace 
que se manifiesten sus entidades exteriormente por su propia mano (‘alà yadi-hi)* 
dándoles así existencia, de manera que es tanto el que predetermina (mugaddir) 
como el que da existencia (múñid) a lo que previamente ha determinado; pues si 
asi no fuere -lo cual no es posible- quedaría abolida la realidad última (hagzga) de 
la sujeción del siervo a prescripciones legales (taklzf) y sería invalidada Su Palabra 
-Enaltecido sea-: "Quien obra bien lo hace para sí mismo (nafs) (C. 41: 46)".5 Y en 
cuanto a toda obra (‘amal cuya realización (fi se atribuye a la criatura (jalg) en el 
Corán, si no fuera por lo que Allāh sabe acerca de la implicación (nisba) que tiene el 
siervo en la existenciación, no se la habría atribuido, ni le adscrībiria cuantas obras 
le adscribe*, y Allāh es el más verídico y fidedigno en Su Palabra. 

La manera más plausible y fácil de entender esta adscripción es considerar 
que Dios -Enaltecido sea- crea el acto (f1“/) para el siervo cuando éste tiene voluntad 
(irada) de realizar tal acto. 


4 Es decir, por su mediación, por obra suya, por medio del poder que para ello se le ha 
conferido. 


5 Dice el texto íntegro de la aleya, según traducción de J. Cortés: "Quien obra bien lo hace 
en su propio provecho. Y quien obra mal, lo hace en detrimento propio. Tu Señor no es injusto, en 
absoluto, con Sus siervos" (C. 41: 46). V. también C. 45: 15. 


6  Sobrela difícil cuestión de la atribución de los actos, la implicación del siervo en el proceso 
de existenciación de las obras y la participación de su voluntad en su realización pueden consultarse, 
entre otros pasajes relevantes, Fut. II, pp. 204 y 681. 
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(13) AL-BĀRI" 


, EL PRODUCTOR, EL HACEDOR, EL SANO 
EL ÍNTEGRO, EL LIBRE DE DEFECTO 


1. Dependencia (ta"allug): 

Tu necesidad de él es como tu necesidad del nombre al-fālig, con el significado 
de "el Existenciador" (a/-Mūfid) y también, por otra parte, como tu necesidad del 
nombre al-Salam, la Salud, pues reúne este nombre ambos aspectos. 


2. Realización (tahagguqg): 

Como la realización de al-faliq con el significado de "el Existenciador", y tam- 
bién puede significar "Aquel a Quien el hecho de haber creado la creación (jalg) 
no añade ninguna característica (zvasf) que no tuviera ya de toda eternidad" y por ello 
dice Allah en el Corán: "el Existenciador (a/-Jālig), el Íntegro (al-Bari y" (C. 59: 24), es 
decir, exento de defecto, libre (salim) de lo que hemos mencionado. 

Entre los seres humanos! ocurre que cuando alguien inventa alguna cosa sin 
precedente, creándola con extraordinaria originalidad y maestría, normalmente 
hallará dentro de sí una huella, una impresión (atar) de alegría y deleite producida 
por efecto de tal experiencia. Sin embargo, Dios (al-Hagg) está libre (bari) de esto 
y es incólume (bar). 


3. Adopción (tajallug): 

En cierta ocasión entró “Umar Ibn al-Jattāb al lugar en donde se encontraba 
Abū Bakr al-$Siddīg -Allāh esté satisfecho de ambos-. Dado que Abū Bakr estaba 
enfermo (marīd), Umar le preguntó: "¿Cómo has amanecido?". "Sano (bar), si Dios 
quiere, Enaltecido sea" -le respondió Abū Bakr, y al decir "sano" quiso decir libre 
y a salvo (salim) de la enfermedad. 

La adopción de los rasgos de este nombre por parte del siervo consiste en 
que esté libre (bar?) del influjo de los seres engendrados (akwan) y de los cambios 
(agyar), y sea él, por el contrario, el que influya (mu'attir) en ellos por su realización 
de su Señor.? 


1 Lit. las criaturas humanas' (majlūgūn). El Šayj emplea aquí un plural infrecuente del part. pas. 
majlūg (pl. -āt) para especificar que se refiere a los seres racionales y no a la creación global. 


2 Es decir, por su realización (tahagqug) de la condición de siervo de su Señor (rabb) personal, cuyo 
conocimiento implica el conocimiento de sí. 
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IBN AL-CARABĪ 


(14) AL-MUSAWWIR 


EL FORMADOR, EL MODELADOR 
EL ARTÍFICE 


1. Dependencia (ta"allug): 
Tienes necesidad de Él para dar forma a los inteligibles (tasawwur al-mafānī) 
que, al manifestarse en ti, te hacen llegar a ÉL! 


2. Realización (tahaggug): 

El Formador es el existenciador de los accidentes (mújid al-a“rad), lo cual consti- 
tuye el tercer grado (rutba) de la determinación (taqdir) y de la existenciación de las 
entidades (sad al-a'yān), es decir, de las esencias (fazvahir).? Por ello aparece en el 
Corán la secuencia de los nombres "el Creador, el Hacedor, el Formador" en este orden.* 


1 El autor de la Tādkīrat al-fawa'id, ms. Carullah Ef. 992, fol. 80a, al glosar este capítulo, hace 
el siguiente comentario: "El nombre al-Jáliq es el que predetermina las formas, el nombre al-Bāri" 
forma las formas espirituales e imaginales y el nombre al-Musawwir da forma a las formas sensibles 
[...]. El siervo adopta las características de este nombre cuando da forma a los inteligibles que, al 
manifestarse en él, le procuran la felicidad eterna. Estas formas son las de las ciencias, los verdaderos 
conocimientos intuitivos y las obras de adoración ...". Sobre Tadkirat al-fawā'id, v P. Beneito, "An 
Unknown Akbarian of the Thirteenth-Fourteenth Century: Ibn Tāhir, the Author of Lataf al-Flam 
and his Works", ASAFAS, Kyoto Univ., 2000. 


2 Equipara Ibn “Arabi en este contexto los términos "entidad" (“ayn) y "esencia" (fawhar). 

Sostienen los teólogos de la escuela asart que el cosmos está compuesto por esencias (fawahir) y 
accidentes (a'rād) y que las esencias permanecen constantes mientras que los accidentes no perma- 
necen durante dos momentos seguidos. 

Ibn “Arabi postula, sin embargo, que tanto las esencias como los accidentes son incesantemente 
recreados. Al exponer la idea de una constante renovación de la creación a cada instante, el Sayj 
remite con frecuencia a análogas teorías de pensadores as“aríes cuya visión critica, no obstante, 
considerándola incompleta. Cf. Chittick, SPK, p. 97. 

"Los ašaries no comprendieron que todo el cosmos (“álam) es un conjunto de accidentes (mafmi" 
arād) que cambia a cada momento (zamán), ya que según el postulado asari "El accidente no permanece 
dos momentos"." Cf. Fusiis, p. 125. 

En este apartado se entiende que la existenciación de los accidentes es parte de la determinación 
o existenciación de las entidades concretas (ayan), es decir, de las esencias en tanto que accidentes de 
una única esencia del cosmos, el Hálito del Omnicompasivo (nafas al-Rahmān). 

Entiéndase que, en la cosmovisión akbarí, tanto "esencias" como "accidentes" son en última 
instancia accidentes, es decir, los efectos de las entidades inmutables en la existencia, las entidades 
individuales manifiestas, irrepetibles, en permanente cambio. Cf. Fut. II, p. 677, 1. 30, y IM, p. 452, 
1. 24. V. Chittick, SPA, p. 97. 


3 El orden de estos tres nombres relativos al procesó de la creación sirve a Ibn "Arabī como 
referente y fundamento escriturario para establecer una correspondencia directa con los tres respec- 


| EL SECRETO DE LOS NOMBRES DE DIOS 


| 3. Adopción (tajallug): 

Esta adopción es necesariamente conocida y efectiva en el siervo (marlūm fi L-“abd). 
| No queda pues sino que este nombre le haga reparar en la conveniencia de existenciar 
| formas específicas (suwar majsūsa) en las cuales resida su felicidad (saāda). Y éstas 
son las formas de las obras de adoración (“badat) y los conocimientos (ma*ārif; cuya 
actualización ha sido prescrita.* 


tivos grados de determinación (tagdir). V. supra 12-2 (al-fālig), nota 3. 


4 Es decir, impuesta como Ley, ya sea en el Corán y en la Tradición o Sunna del Islam o en 
otras revelaciones anteriores dotadas de una legislación profética. 
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IBN AL-“ARABI 


(15) AL-GAFFAR 


« EL QUE CUBRE (CON UN VELO), EL PROTECTOR! 
EL DISPENSADOR 


1. Dependencia (ta"allug): 
Tu necesidad de El consiste en que te cubra con un velo protector (sitr) que te 
preserve de la desdicha eterna (Sagáwat al-abad).? 


2. Realización (tahagqug): 

Al-Gaffár es, con respecto a la existenciación de las criaturas? y de los hombres 
en particular, el nombre por medio del cual Dios los ha protegido* para que sus vidas 
('muhaf)* y sus entidades (ayan) individuales no fueran aniquiladas por los gloriosos 
resplandores de Su Faz.* Luego hizo descender sobre todos y cada uno de ellos 
un velo protector” que su existencia del daño resguarda. 


1 Con el significado de al-Sattar, el Protector, que protege con un velo. 


2 Término opuesto a saadat al-abad, "la felicidad eterna", empleado en el apartado ta“allug 
del nombre al-Rahím (3-1). 


3 Lit. "lo creado” (jalg). Luego el pronombre -hum, referido a jalg, concuerda en plural con el 
significado implícito de "criaturas", es decir, los seres humanos. 


4 Lit. "aquello por medio de lo cual les ha protegido (md satara-hum bi-hi)". No dice "quien" 
(man), sino "lo que" (má), poniendo de relieve que un nombre divino no es una entidad personal 
distinta de Dios, sino uno de los múltiples aspectos en los cuales El se manifiesta. 


5 Plural de muhfa, que también significa "alma, sangre, corazón”. No es término coránico. 


6 Alusión a la tradición profética según la cual Dios tiene setenta velos de luz..."si estos velos 
fueran descubiertos, las glorias de Su Faz (subuhat wajhi-Hi) consumirian a cuantos seres las vieran". 
Cf. Muslim, /mán, 293; Ibn Maga, Mugaddima, 13; Ton Hanbal, IV: 104 y 405. V. las alusiones y 
comentarios relativos a los velos en el cap. IN de Contemplaciones, donde dice Ibn “Arabi: 

"Dios me hizo contemplar la luz de los velos (sutūr) y la aparición de la estrella de la confirmación 
(ta yid) y me dijo: "¿Sabes con cuántos velos te he velado?". "No" -respondi. 

Dijo: "Con setenta velos. Aunque los levantes no Me verás, y si no los levantas, no Me verás". 
Luego me dijo: "Si los levantas Me verás y si no los levantas Me verás". Luego me dijo: "¡Ten cuidado 
de abrasarte!". Luego me dijo: "Tú eres Mi vista, ten confianza. Tú eres Mi faz, así que cúbrete”. 

Luego me dijo: "Retira todos los velos de Mi, descūbreme -ya que te he dado licencia para ello-, 
y en los tesoros de lo oculto guárdame, de modo que no Me vea otro que Yo, y a la gente a verme 
invita. Encontrarás detrás de cada velo lo que encontró el Bienamado. [...]" (pp. 27-28). 


7  Elverbo empleado en esta frase es anzala, que significa "hacer bajar" y también "revelar", es 
decir, "hacer que descienda la revelación". El "velo" aquí mencionado pudiera ser, entre otras cosas, 
una alusión al Corán, guía pero también "velo protector". A este doble aspecto -evidencia y velo- del 
Corán, llamado así mismo bayan, "claridad", alude Ibn “Arabi en el cap. IV de Contemplactones: 


EL SECRETO DE LOS NOMBRES DE DIOS 


3. Adopción (tajallug): 

Es, por una parte, a semejanza de la realización (tahaggug) y consiste además, 
por otra parte, en que ocultes aproposito de los otros lo que quieres que de tī se 
oculte, en que te guardes a ti mismo de la oposición y el desacuerdo (mujalafa) con el 
velo protector de la conformidad y la concordia (sitr alnuwāfāga) tanto externa como 
internamente, y en que veles tu estación espiritual (magām) en la Morada (martin)? 
cuya develación (kasf) no brinda la realidad (Aagīga)? de este mundo. Esta adopción 
se necesita en la Morada Postrera (a/-dār al-ajira) en el momento en que tendrá 
lugar la negación de la forma en que Dios se manifieste (tafalli fī sūrat al-inkar)', 
pues llegado ese momento, dado que tú tienes conocimiento de ello, y según obliga la 
cortesía (adab), debes ocultarlo en aquella morada y no llamar la atención de nadie 
al respecto, de modo que estés en conformidad con lo que Dios (al-Hagg) quiere. 


A ak K EET IT 


"Dios me hizo contemplar la luz de la intuición y la aparición de la estrella de la trascendencia 
(tanzíh) y me dijo: "En la evidencia (bayān) y la intuición Me escondo de quien se contenta con los velos". 

Dijome luego: "[...] Si supieran que en la misma claridad de la evidencia están cifrados juntamente 
el simbolo y el enigma de las cosas, entonces seguirían esta vía... Las luminosas aleyas del Corán 
han sido reveladas como indicios de significados que de otro modo nunca podrían comprenderse" 
(p. 43). Para más aclaraciones a este respecto, consúltense las notas a este texto en la citada obra. 


8 Sobre el término mawtin, la morada en la cual se permanece, el lugar de asentamiento 
perdurable, diferenciado de manzil, estación de paso, parada en alojamiento transitorio, v. Fi. IL, p. 
578: 7-8. 

D. Gril brinda una brillante traducción del término mawtin, "plan d'existence (plano de existen- 
cia)". Cf. Dévoilement, p. 70. Así, este plano de existencia mundanal impide la develación del otro 
plano de existencia ultramundana. 

Sobre al-Gaffār y otros nombres de forma intensiva fa“ál, v. Fut. II 578.15-18; SPK, p. 281. 


9 La realidad de esta morada y el conocimiento de esta realidad no otorgan la develación que 
permitiría el conocimiento directo de la ulterior morada perdurable, al-Ajira, que no tendrá lugar 
sino después de la muerte. 


10 Lit. "en el momento de la teofanía en la forma de la negación". Alusión al hadiz de la 
transformación comentado en la introducción. El pasaje del hadiz que describe esta negación dice 
así: "Dios reunirá a las gentes el Día de la Resurrección [...]. Entonces Dios aparecerá ante ellos bajo 
una forma diferente a la que ellos reconocen y dirá: `Yo soy vuestro Señor”. Responderán: * Buscamos 
refugio contra ti en nuestro Señor. Permaneceremos aquí hasta que venga nuestro Señor. Cuando 
aparezca, Le reconoceremos”. Entonces Dios aparecerá ante ellos bajo la forma que reconocen el 
dirá: "Yo soy vuestro Señor”. Responderán: "En verdad Tú eres nuestro Señor”y seguirán esta forma". 
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IBN AL-CARABĪ 


(16) AL-OAHHĀR 


i EL OPRESOR, EL DOMINANTE 
EL SUBYUGADOR, EL REDUCTOR 
EL DE IRRESISTIBLE PODER 


1. Dependencia (ta"allug): 
Tienes necesidad de Él para que te ayude a alcanzar la victoria (nusra) y la rea- 
firmación (ta'pīd).! 


2. Realización (tahaggug): 
Este nombre está en oposición (mugabala)? a cuantas pretensiones al señorío 
(al-da“awá fi l-rubibiyya)? ha creado Allāh en Su creatura (jalg). 


3. Adopción (tajallug): 

Habiéndose encomendado al siervo que rechace (rad!) sus pasiones (šahazvāt) y 
combata a sus enemigos (a“da”) adquiriendo poder sobre ellos*, si éste los rechaza, 
los domina y los supera victorioso, considérase entonces que verdaderamente 


1 Entre otros sentidos, puede entenderse como la victoria sobre la falsedad y la reafirmación 
de la verdad. 


2 Mugabala significa tanto "encuentro, reunión, correspondencia", como "oposición, antítesis". 
En este caso, el nombre al-Qahhar corresponde, en tanto que antítesis, a las pretensiones del siervo 
al señorío, a las cuales se opone. 


3 Esdecir, a toda pretensión (da“wd, pl. de“áwd) por parte del siervo (“abd) a la condición señorial 
de su Señor (rabb). El nombre al-Qahhár se opone pues a tales requerimientos con su irresistible poder 
(qahr). Por un lado, ayuda al siervo con Su auxilio y confirmación en la realización de su servidumbre; 
por otro, oprime y reduce sus pretensiones a aquello que no corresponde a su condición, lo cual es 
así mismo "auxilio" (nusra) y "confirmación" (ta'yid), pues previene y combate la pretensión del siervo 
al señorío, la cual no puede resultar benéfica, ayudándole a conocer y realizar su propia condición. 
La "fuerza irresistible" (gahr) del Dominador ha de entenderse, en cualquier caso, ya se manifieste 
en términos directa o indirectamente positivos, corno una gracia divina. Al ser Dios mismo quien ha 
creado las pretensiones, éstas han de tener necesariamente un aspecto funcional positivo en el desa- 
rrollo humano: la función cognitiva. Si no fuera por su propensión a las pasiones y las pretensiones 
al señorío el hombre no podría conocer los límites de su condición. 


ru "on 


4 Emplea el término istīlā', "apoderarse", "tomar posesión”. Referido al texto: dominar las 
pasiones, conquistar a los enemigos. 


ai 


tr 


EL SECRETO DE LOS NOMBRES DE DIOS 


participa de este nombre?, y es aquel cuyo irresistible poder (gahr) se acrecienta en 
la confrontación (;nugābala) con quienes disputan (munāzi'ūn).* 


5 Lit. "tiene una parte de este nombre". El término nasīb, "parte, porción, suerte", se emplea 
aquí en sentido análogo al término hazz. 


6 En el margen derecho del mss. I (f. 6b) se lee esta aclaración: "Es decir, que quien adopta 
los rasgos del nombre al-Qahhar domina a todo el que se opone a él en la disputa (niza*)". 

La propensión al litigio y a la disputa en temas doctrinales no es a ojos de los sufies una cualidad 
análoga al llamado 'sentido crítico', sino una tendencia opuesta al sentido de conformidad y al estilo 
iluminador que derivarían de una genuina realización del conocimiento. 
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IBN AL-SARABI 


(17) AL WAHHAB 
EL MAGNÁNIMO, EL DADOR 


1. Dependencia (taalluq): 
Tienes necesidad de El para conseguir suprimir los fines personales interesados 
en la realización de las obras (a'māl).! 


2. Realización (tahaggug): 

Él es el que da (al-Mutī) para agraciar, desinteresada y graciosamente, libre 
de todos los fines interesados (magāstd) que pudieran estar asociados al acto de dar 
(“ata”) por parte de quien da. Esto se manifiesta, de hecho, tanto por parte de Dios 
como del hombre (hagg” wa-jalg").? 


3. Adopción (tajallug): 

Esta estación (magām)? del don de gracia se manifiesta, pues, en el siervo. Si éste 
llega a alcanzarla, llámasele entonces "dador magnánimo" (wahhab), que es aquel 
cuyos dones (/2bat) proliferan según las condiciones que se han definido, es decir, sin 
recibir a cambio compensación (“wad) alguna y sin ningún interés personal (garag). 


1 Dice un hadiz frecuentemente citado: "Las obras (anāl) dependen de las intenciones (ny 40)". 


2 Lit. "adquiere forma", tanto en el plano de la divina realidad como en el humano. En el ms. 
I figura esta aclaración marginal: "Es decir, es posible que el Dador, tal como se ha definido sea el hombre 
(jalg) o sea Dios (al-Hagg)". 


3 Elempleo del término magám es significativo, pues establece una clara relación de corres- 
pondencia entre las sucesivas "adopciones" de las características de los nombres y las respectivas 
"estaciones" de la progresión espiritual. Cada iajallug es en este sentido un magām, una estación 
espiritual, un peldaño de "la escala de los nombres" (sullam at-asmā') "que asciende y desciende" (cf. 
Fut. TV, p. 196, 1. 4). El tahaggug de un nombre, la verificación de su realidad esencial, corresponde a 
lo que Ibn “Arabi llama la Presencia (kadra) de un nombre. 


~ 


a 


EL SECRETO DE LOS NOMBRES DE DIOS 


(18) AL-RAZZAQ 


i EL PROVEEDOR, EL SUSTENTADOR 
EL PROVISOR 


1. Dependencia (taalluq): 

Tienes necesidad de Él para poder mantenerte en el cosmos (čālam) por medio 
de Él, es decir, de Su sustento, de modo que los necesitados puedan requerir tu ayuda en 
la subsistencia (bagā') de sus esencias (dawaá!).! 


2. Realización (tahaggug): 

Al-Razzāg es el que hace llegar a todo lo que existe (mawĵūd) aparte de Él 
(síwa-Hu)? aquello que necesita para su subsistencia, que es lo que se denomina su 
"sustento" (rizq), ya se trate del alimento de los espíritus (awāãh) o del alimento de 
las apariencias corpóreas (ašbāh).* 


3. Adopción (tajallug): 

Si la palabra del siervo (kalām al-“abd) ejerce en el corazón de quien le escu- 
cha un influjo benéfico que acrecienta su felicidad (sa“ada), y le de aquello de que 
dispone y la ha sido confiado*, y si aquel a quien da (mu*tā la-hu) esto lo emplea 
efectivamente en sí mismo para la manutención (dagā') de su constitución (bunya), 


1 Elsiervo al cual se dirige el discurso en segunda persona no es sólo un hombre o mujer cual- 
quiera en tanto que persona común o individuo creyente y practicante, sino el ser humano en tanto 
que participe de la realidad del Hombre Perfecto, creado según la forma de Dios, en su dimensión 
de síntesis microcósmica y en su función de Polo o Eje del universo. Sin el Hombre Pefecto el cosmos 
sería aniquilado: las esencias individuales necesitan de él -sustentado a su vez por al-Razzāg- para 
subsistir. 


2 Esta expresión remite a la noción de lo que es "otro que Dios" (mā siwa Allah), todo lo que 
no es Dios, es decir, el cosmos, todo lo creado. Pues lo creado, en tanto que no es El aunque sólo por 
El subsiste, es "otro", relativa otredad. 


3 Pudiendo haber utilizado los términos badan o fism ("cuerpo"), Ibn "Arabī ha preferido 
emplear aquí el término sabah, pl. asbáh, "figura, silueta, imagen fantasmal, aparición, espectro", etc., 
para aludir al carácter imaginal de las apariencias corpóreas, a la "fantasmagoria" de los cuerpos. 
Sobre el término Jabahiyya, empleado por Yunayd de Bagdad (m. 911) en sus Rasã'il al tratar del cuarto 
grado de conocimiento de la Unidad divina (fazehīd), el grado de la 'aniquilación en la Unidad", v. 
Massignon, Essai (indice) y Contemplaciones, p. 111, nota 8. 


4 Lit. 'y le da de lo que está en su mano de aquello de lo cual está encargado en tanto que 
representante (mustajlaf fi-hi), como delegado o vicerregente (jalīfa) de Dios en la tierra. 
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IBN AL-CARABĪ 


y en caso de gue esto prolifere? en tal siervo y suceda con frecuencia, entonces el 
siervo ha adoptado los rasgos de este nombre. 


5 Elempleo del verbo katura (min-hu) en comentarios relativos a la adopción (tajallug) -v. p. ej. 
16-3-indica que, junto al aspecto cualitativo, también el aspecto cuantitativo es relevante a la hora de 
considerar si, en un caso particular, puede hablarse propiamente de "adopción" o no. Entiéndase que 
la adopción, en tanto que estación (magām), tiene un carácter duradero que se refleja en la profusión 
de sus efectos. En el caso de que las cualidades o rasgos característicos de un nombre se manifiesten 
en el siervo por efecto de un estado transitorio, no puede hablarse propiamente de tajallug. Este factor 
cuantitativo sería pues importante, no por sí mismo, sino como indicador de la relativa estabilidad 
del aspecto cualitativo. 
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EL SECRETO DE LOS NOMBRES DE DIOS 


(19) AL-FATTAH 
| EL REVELADOR, EL QUE ABRE 


1. Dependencia (taalluq): 
Tienes necesidad de Él para que te de las llaves (mafatih) que revelan los secretos 
de las diversas categorías (sunif)! y te conceda el permiso (idn) de usarlas.? 


2. Realización (tahaggug): 
Es la causa que requiere? la exteriorización (izhar) de lo que estaba oculto detrás 
de estos candados (magālīg) en sus diversos grados (marātib)*, para que puedan contemplarlo 


1 Esdecir, las llaves que abren las puertas de los tesoros que revelan los secretos de las distintas 
especies, su razón de ser y el motivo de su diversidad. 


2 Es decir, el permiso requerido por el adab, la cortesía espiritual, de utilizar el conocimiento 
de los secretos a los cuales tales llaves dan acceso, el conocimiento de las revelaciones místicas o 
iluminaciones (futūhāi). La cortesía espiritual de los sufies requiere el dejamiento de los carismas, el 
poder personal y las facultades especiales, fruto de la gracia, en manos de Dios. El sufí, en tanto que 
siervo, no actúa por sí mismo sin el permiso de su Señor. ¿En qué consiste este permiso? En el uso 
primero de la lengua, idn significa lam, "información, instrucción, enseñanza". En el contexto de la 
Ley, consiste en ser liberado de una interdicción (fakk al-hafr) y dar libertad de acción (:¿lag al-tasarruf) 
al respecto a quien estaba legalmente privado de ella. CF. Tatrīfāt, 72, pp. 51-52. Así pues, idn es 
instrucción y autorización y, por definición, implica libre albedrío. Entiéndase que, en principio, el 
uso del conocimiento de las diversas especies que estas llaves confieren no está autorizado y por ello 
se requiere previo permiso. 


3 La causa que compele (sabab múfib) a la manifestación exterior es la voluntad que tiene Dios 
de darse a conocer -lo cual tiene lugar por medio del nombre at-Fattāh, el Revelador de lo oculto-, 
expresada en el dicho del Tesoro escondido, muy citado por Ibn "Arabī y otros autores sufies como 
hadiz atribuido al Profeta, según el cual Dios dice por boca del Profeta: "Yo era un “Tesoro Oculto 
y quise darme a conocer. Así que he creado a las criaturas para que se Me conozca" (V. S. Hakim, 
Musjam, p. 1266). Ibn "Arabī es consciente de que esta tradición es considerada elaboración inautén- 
tica por algunos tradicionistas, pero él asegura su validez y autenticidad probada, según su criterio, 
por develación -entiéndase, en este caso, como ha señalado W. Chittick, por una visión del Profeta 
que la habría verificado ante el autor en el mundo imaginal. Cf. SPK, p. 391, nota 14. Acerca de esto 
escribe el Sayj que "este hadiz es válido por develación (sahīh kaşf"), pero no ha sido establecido por 
transmisión (gayr tābit naql*")" (Fut. H, p. 399, 1. 28). 

Un proverbio luliano evoca esta tradición muslímica del Tesoro oculto, en la cual Dios mismo 
manifiesta Su voluntad de darse a conocer: "El mundo -dice Ramon Llull- ha sido creado, princi- 
palmente, para que Dios sea conocido, recordado y amado". (Cf. Llull, Ramon, Proverbis de Ramon, 
ed. en castellano de S. Garcías Palau, Madrid, 1978. V. "De la creación", 36: 6). 


4 Es decir, que impedían la manifestación de la existencia en la multiplicidad -necesaria para 
que Dios pueda darse a conocer- y el conocimiento distintivo de sus grados. El texto plantea una 
cierta ambigúedad que, lejos de oscurecer su sentido, lo enriquece. En esta complementariedad de 
diversos sentidos posibles -recurso característico del estilo akbarí-, no hay ambigua confusión, sino 
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los ojos de los que contemplan (afyun al-nāzirīn)? según sus diversos grados (marātib), 
tanto en el plano sensible (iss) como en el plano inteligible (ma'na). 


3. Adopción (tajallug): 

Después de que estas llaves sean procuradas al siervo por parte de un nombre, 
cualquiera que sea -ya se trate de al- Wahhāb, el Magnánimo, al-Karim, el Gene- 
roso, al-Fawad, el Próvido, u otros nombres de la misma categoriaē-, si con ellas 
desentraña los significados difíciles de las cuestiones relativas al orden divino, al 
orden espiritual y al orden natural” -tanto las que están relacionadas con los fines 
(agrad)$ como las que no-, y los revela a los ojos de la visión interior (basā'tr) y a los 


fusión de significados. En este caso, el texto da a entender, por una parte, que las cerraduras están 
sobre las puertas de los diversos grados de la existencia cuyo acceso impedían, clausurando el cono- 
cimiento de las diferentes clases, y, por otra parte, que la manifestación exterior (zhar) de lo que está 
detrás de estas cerraduras tiene lugar según sus diversos grados. (V. nota infra). 


5 La manifestación ante los ojos (a“yun) va necesariamente acompañada de la revelación 
de las entidades (ayan) inmutables de aquello que se manifiesta exteriormente y de aquellos que 
observan. Aunque los plurales de la palabra “ayn para 'ojos' (a“yun o "uyūn) y para 'entidades' (ayan) 
son distintos, he comprobado que entre ambos significados hay con frecuencia en la obra del Say, 
en particular en contextos relativos a la existenciación o a la revelación, una manifiesta correlación 
alusiva. Esta interconexión semántica de ambos plurales fractos de la palabra “ayn hace que cada 
uno de ellos denote, en muchos pasajes, el significado del otro. V., p. ej., P. Beneito, "On the Divine 
Love of Beauty", JMIAS, XVIII, 1995, pp. 19-20. 


6 Ēsdecir cualquiera de los nombres de don (asmā' al-"atā'). Sobre esta categoría de nombres 
y su denominación, v. especialmente, Fut. [Y p. 263, lss. 22 y 27-29. 

Cada uno de los nombres de don, según sus características específicas, puede dar al siervo las 
mencionadas llaves cuando se cumplan las condiciones necesarias. 

Los tres nombres que se citan aquí son comentados en el mismo orden (núm. 20-22) junto con 
otros dos nombres de don (v. también 23 y 24) en Fut. IV, p. 323, lss. 2-5. 


7 Lit. "las dificultades de las cuestiones inteligibles («mär matnawiyya) divinas (ilēhuyya), las 
espirituales (rūkāniyya) y las naturales (tabī “tyya). 


8  V supra 17-1, nota 1. 
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ojos del sentido externo de la vista (absār)? en la justa medida de la necesidad!’ de 
aquel a quien se los revela (maftiíh la-hu), dícese entonces propiamente de aquel a 
quien es dado alcanzar esta estación (magām)!! que es "revelador" (fattah)*?, no que 
sea "conquistador" (fätih).!3 


9 — Sobre la distinción entre ambos v. los textos citados donde se relaciona la visión interna o 
intravisión (basīra, pl. basā'ir) con el plano de lo inteligible, el mundo de lo invisible, y la vista sensible 
(basar, pl. absār) con el plano fisico de los fenómenos, el mundo de lo visible. V. Fut. MI, p. 42, 1. 5 y 
ss. y I, p. 241 1. 1 y ss. Cf. SPK, p. 223. V. Fut. IIL, p. 65, 1. 22 (cf. SPK, p. 89). 

El término ¿ntravisión podría emplearse para traducir el inglés insight, opuesto a sight, muy ade- 
cuado para expresar la oposición de basīra, visión interna, y basar, visión externa. Podría usarse asi 
pues "vista" respecto al ojo de la vista sensible (“ayn al-basar) e "intravisión" con relación al ojo de la 
visión interna (“ayn al-basīra). Para traducir bastra también puede recurrirse a "penetración espiritual", 
"clarividencia", "visión clarividente", "intuición" o "iluminación" en diversos contextos. 

Ambos términos se emplean con relativa frecuencia en el Corán en diversas acepciones y la 
oposición entre ellos -propia de la terminología técnica akbarí- no siempre resulta evidente. Por 
ejemplo, la expresión ulë l-absar (lit. "los dotados de visión") puede significar "videntes", "clarividen- 
tes", "poseedores de entendimiento", etc. Cf. Concordancias, pp. 128-129. V. también los apartados 


relativos al nombre al-Basīr. 


10 Este sentido de la adecuación del discurso, sea del género que sea, a la medida de la necesidad 
(qadr al-háfa) del interlocutor en un momento dado, es un aspecto de lo que se denomina "cortesía 
espiritual" (adab), es decir, las "buenas maneras” requeridas en el trato con las realidades espirituales 
en todos los órdenes. En este sentido se entiende también el hadiz que recomienda la adaptación del 
discurso a la lengua del interlocutor. Ibn “Arabi emplea a menudo el término lisän al-hal, "la lengua 
del estado" (v., p. ej., Fut. TV, p. 255), es decir, la inmediata expresión de la necesidad del momento 
en términos no lingúísticos, el lenguaje no verbal en todas sus dimensiones psicofisicas y espirituales. 
En la concepción evolutiva de los sufies hay sin duda una correspondencia directa entre estado y 
necesidad: quien adopta los rasgos de este nombre -o de cualquier otro que se relacione con la posi- 
bilidad de un influjo en otra persona- "escucha" con el oído interno de la intuición y la inspiración 
la expresión interna de la necesidad del interlocutor, expresada por la lengua de su estado, de modo 
con frecuencia inconsciente o subliminal. Así que el hombre o mujer revelador, primero descubre la 
necesidad del individuo al que se dirige y luego, en conformidad con su capacidad y su disposición, 
le revela los significados de aquellas cuestiones cuya comprensión pueda resultar práctica y benéfica 
para él en términos de desarrollo personal, tanto por lo que concierne al ser interno como por lo 
que concierne al ser aparente. i 


11 Y supra 17-3, nota 4. 


12 En el texto dice lit. "y él es lugar de manifestación del Revelador (al-Fattah), no del Con- 
quistador". Al emplear el artículo determinado en lugar de la indeterminación confiere al término 
el carácter de nombre propio, no el de adjetivo calificativo. El siervo que alcanza esta estación no 
sólo es revelador, sino que, en tanto que epifanía y en virtud de la unión simpatética con su Señor, es 
el Revelador. 


13 V. supra 10-2, nota 3, donde se remite al pasaje en que Fleisch explica que la forma /a“al se 
ha alejado de su base primera. También se ha alejado, como en este caso señalado por Ibn “Arabi, 
del significado del part. act., fal. No funciona pues, aquí, como intensivo del part. act. fatih, sino 
como nombre de actividad (que no de profesión en este caso). 
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(20) AL-“ALIM 


i EL OMNISCIENTE, EL SAPIENTÍSIMO 
EL SABIO 


1. Dependencia (ta“allug): 
Tienes necesidad de É! para determinar (ta“pin)! cuáles son los rasgos de este 
nombre que verdaderamente puedes adoptar. 


2. Realización (tahaggug): 

El paradigma del nombre al-“Alim es una forma intensiva (bunya mubālaga). La 
verificación (tahaggug) de este nombre consiste en la conexión (taalluq) con las realidades 
esenciales de las cosas (kagā'ig al-umir) y en el conocimiento de ellas tal como son en 
el plano de la existencia (wufidd) o en el plano de la inexistencia (fadam), desde la 
perspectiva de la negación (nafy) o desde la perspectiva de la afirmación (itbāf), en 
un modo de conocimiento que las comprende total y verdaderamente (ihata)? en su 
realidad esencial (kagīga), no de modo limitado, lo cual implicaría ignorancia (fah). 


l1 Aquí la determinación (ta“yin) es una función cognitiva, la facultad para especificar qué 
aspectos de este nombre son susceptibles de revestimiento por parte del siervo. 


2 Así como para crear un lenguaje afectivo en castellano u otras lenguas romances puede 
recurrirse al sufijo como procedimiento de formación de diminutivos o aumentativos, la lengua árabe 
recurre a su procedimiento fundamental: la flexión interna. Si en árabe las palabras con una o dos 
vocales breves en general presentan las nociones según el contenido de su raíz léxica sin más, es decir, 
sin ninguna intención afectiva particular, la prolongación de la segunda vocal en otras palabras añade 
un matiz especial a la expresividad en el sentimiento lingüístico. Cf. Traité..., I, p. 378, 80a-b. 

"Los adjetivos de formas fa“il y facil, especialmente de ésta última, indican a menudo [...], o bien un 
alto grado de la cualidad designada, o bien una acción hecha frecuentemente o con gran fuerza, debido 
alo cual se han llamado "formas intensivas" (abniyat al-mubalaga)". Cf. Wright, W., Grammax..,1,p. 136 C. 

No obstante, según Fleisch, si bien "la forma /a“il puede aún dar vigor a la expresión de una 
cualidad o acción, la forma _fa“il se ha convertido de hecho en el zvazn simple y habitual para un 
adjetivo (cuando esta forma existe)". Cf. Traité..., 1, p. 378, 80c. 

Desde luego, en el caso de “alim, el carácter intensivo del paradigma fal sólo se manifiesta de 
modo evidente en su empleo como nombre de Dios. En otros casos es sinónimo de “lim y las formas 
intensivas empleadas con relación a ambos adjetivos serían “allam, “allama, etc. 

En cualquier caso, ya que Ibn “Arabi lo considera forma intensiva, traduciremos este nombre 
como superlativo: 'omnisciente', 'sapientisimo', etc., y no simplemente 'sabio'. 

Sobre la correlación entre la fuerza de los elementos materiales de la palabra (guavivat al-lafz) y la 
fuerza del significado (quwwat al-mand), anunciada por la anterior, v. Traité..., I, p. 467, 100e. 


3 Lit. "según el modo de la comprensividad (¿hata)". El término ihata designa el "perfecto cono- 
cimiento comprensivo". Así que "conocer las realidades completa y verdaderamente" se opone aquí 
al modo de conocimiento propio de la limitación (tanaht). El conocimiento de al-“Alim es completo y 
comprende todas las cosas y cuestiones verdadera y efectivamente, no es un conocimiento limitado de 
aspectos fragmentarios. 
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3. Adopción (tajallug): 

La adopción de los rasgos de este nombre es lo que sobreviene al siervo como resul- 
tado de la adquisición y el provecho (hukm al-kasb) de las ciencias, especialmente 
de las adquiridas por directo descubrimiento hermenéutico (istinbal)* sin que nadie 
más tenga conocimiento de ello ya que, aunque tales ciencias sean fruto de su atenta 
consideración, ésta remite a su esencia (daf), en razón de lo cual es pues efectivo 
el revestimiento con los rasgos de este nombre, dado que el saber de Allāh (“zm 
Allah) no incluye nada adquirido de otro (mustafad min al-gayr) y, por lo que respec- 
ta al hombre (yalg), las ciencias (fulūm) congénitas con que ha sido creado no las 
adquirió de otros. 


4 Término citado una sola vez en el Corán, C. 4: 83. En el lenguaje técnico, el término tstinbāt 
"H 


("hermenéutica", "explicación”) designa el hecho de "extraire d'un texte les significations qu'il contient, 
par exercice exhaustif du mental et aptitude intuitive". Cf. Yuryānī, Tatrīfāt (trad. Gloton), p. 62. 
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(21) AL-OĀBID! 


EL CENIDOR, EL PERCEPTOR 


1. Dependencia (ta"allug): 

Tienes necesidad de Él para poder alcanzarla excelencia en la cortesía espiritual 
(husn al-adab) de modo que seas impecable con relación a todos los dones y las dotes 
(mawāhib) que recibes de El, tanto en el dominio sensible como en el inteligible. 

También precisas de El con respecto a lo que tomas para otro de cuanto está 
a tu cargo en tanto que delegado según la prescripción de la Ley revelada (hadd masri”. 


2. Realización (tahaggug): 

Allāh -Enaltecido sea- ha dicho: "¡Haced a Allah un préstamo generoso (gard 
hasan)!" ? Así Él lo toma de ti para devolvērtelo por duplicado. "Un préstamo ge- 
neroso (kasan)" es el objeto (rmarvdt*) del aprendizaje de la cortesía (tatallum al-adab). 


"La perfecta realización (¿hsán) consiste en que adores a Allāh como si Le vieras"? 
P / 4 


1 1.Cogedor, Asidor, Prendedor. 2. Abarcador, Ceñidor. 3. Restriñidor, Constrictor, Apretador. 
3. Perceptor, Receptor, Recaudador, Recolector. Part. act. Todas las acepciones remiten a la idea de 
"puño", gabda: p. ej. "abarca" con Su puño. f 


2 — Así en C. 73: 20, en imperativo: "[...] ¡Haced la azalá! ¡Dad el azaque! ¡Haced a Dios un 
préstamo generoso (gard hasan)! El bien que hagáis como anticipo para vosotros mismos, volverčis a 
encontrarlo junto a Dios como bien mejor y como recompensa mayor. [...]". 

El mismo fragmento citado aquí forma parte de la aleya 57: 18, sólo que en ésta se usa el tiempo 
perfectivo (agradū) en lugar del imperativo: 

"A quienes dan limosna, ellos y ellas, haciendo un préstamo generoso a Dios, les devolverá el 
doble y les recompensará generosamente (C. 57: 18)". Trad. Cortés. 

El término empleado para decir "el que da limosna" es musaddiq -de la raiz de sadaga, "limosna"-, 
que también significa "el que declara verdadero". En esta segunda aleya se encuentra la noción de 
duplicación del préstamo a la que se refiere Ibn “Arabi a continuación. En la lengua común se llama 
gard hasan al préstamo sin interés ni plazo. Entiéndese, en este contexto, que la recompensa tiene 
lugar en la Morada Postrera. 


3 El término ¿hsán empleado en este hadiz -de la misma raíz del término hasan-, significa 
literalmente 'hacer lo que es bueno y hermoso o noble'. Al preguntar Gabriel a Mubammad "¿Qué 
es el ¿hsán?", el Profeta respondió: "Adorar a Allāh como si Le vieras, pues aunque tú no Le veas Él 
te ve". Según otra interpretación de Ibn “Arabi esta sentencia podría traducirse asi: "Adorar a Allāh 
como si Le vieras, y si tú no eres [o bien, 'cuando tú no estás] Le ves, y Él te ve a ti". C£ J. Morris, 
"Seeking...", FMIAS, XVI, pp. 18-19 y notas 29-34. 

Este hadiz se encuentra en Bujári, Tafsīr 31: 3, Íman 37; Muslim, Īmān 57; Abū Dā'ūd, Ímán 4; 
Ibn Maja, Muqaddima 9; Ibn Hanbal, T: 27, 51, 53, 319, II: 107, 426, TV: 129, 164. V. asi mismo el 
final de la obra al-Fana' fi -mušāhada de Ibn “Arabi, ed. Hyderabad, p. 9, sobre el significado alusivo 
de este hadiz. Cf. Concordance, 1, p. 467; Fut. (OY) II, p. 511 (n° 60). 

El autor comenta con frecuencia este hadiz. V., p. ej., Fut. H: 174; IH: 223, 324, 333; IV: 574, 
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pues Él es el Dador y el Perceptor, ya que "la dádiva (sadaga) va a la mano del 
Compasivo (yad al-Rahmān) antes de llegar a la mano del que pide".* A este capítulo co- 
rresponde también la aleya: "Luego, la atraemos hacia nosotros con facilidad (gabd 
past)" (C. 25: 46), que se refiere a la sombra extendida. 

Hay aún otro sentido en la verificación (tahaggug) de este nombre que significa 
también el que contiene o restringe (g-6-d), es decir, oculta? aquello cuya difusión 
(nasr) general no quiere, ya sea en el ámbito de los espíritus (arwah) o en el de los 
cuerpos (ajisād). 


3. Adopción (tajallug): 

La participación (hazz) que de este nombre al siervo corresponde consiste en 
que sea consciente de que recibe” lo que Allāh le da de Su propia mano, y no de la 
mano de otro que Él, ya que ningún otro que Allāh tiene posesión (mulk) alguna y 
no hay Dador (mufti) sino Allāh -Enaltecido sea-. 

Por otra parte, si el siervo se reviste de la cualidad de este nombre, sucede 
entonces que prende (g-b-d) con su discurso (kalám) los corazones de quien quiere 
de entre las criaturas (jalg) de Dios -Enaltecido sea-, atrayéndolos hacia el lado de 
la divina Realidad (fanab al-Hagg) y sacándolos de su dispersión (dast) en los seres 
engendrados (akwdn) y los cambios (agyār) de modo general y, nuevamente, tanto 
en el plano de lo sensible como en el plano de lo inteligible: 


587, 588; V: 470, 471 (ka-anna sultānu-nā!), 606; VI: 111, 116, 280, 399, 467, 360; VII: 260, 581; VII: 
264, 266; IX: 135; XI: 3, 249, 254; XII: 372, 379; XIII: 99, 141, 405. 


4 Ibn“Arabi cita así este hadiz: "La limosna (sadaqa) va a la mano del Compasivo antes de 
llegar a la mano del mendicante (sā'i/), y Él cuida de ella como uno de vosotros cuidaría a su potrillo 
o a su camellito recién destetado". Gf. Fut. VIII: 689. Otras citas del hadiz pueden encontrarse en 
Fut. VII: 239, 240 605, 654, y XIV: 450. 


5 La aleya anterior (25: 45) dice así: "¿No ves cómo tu Señor hace que se deslice la sombra 
(kayfa madda l-zilt)? Ši quisiera, podría hacerla fija. Además, hemos hecho del sol guía para ella". Trad. 
Cortés. A ella alude el autor al referirse a la "sombra extendida (zil? mumntadd)". 


6 Lit. "enrolla, pliega”. La expresión árabe bi-l-nasr wa-t-tayy -que reúne los dos términos 
empleados aquí- se traduce en general por "explícita e implícitamente". Al-Qábid es el que mantiene 
implícito cuanto no quiere hacer explícito de modo general. 


7 Lit. "que sea perceptor (gābid) de lo que Allāh le da...". 
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(22) AL-BĀSIT 


i EL ABASTECEDOR, EL MUNIFICENTE 
EL DISPENSADOR 


1. Dependencia (ta"allug): 

Tienes necesidad de Él para que delegue en tus manos aquello en que residen 
las alegrías (afrah) de los siervos y con lo cual no se viola ninguna interdicción de 
la Ley revelada (kurma masria). 


2. Realización (tahaggug): 

Sólo es posible distender (dast)! lo que previamente está recogido (magbūd).* Sin 
embargo, la acción de coger [o el hecho de tener "agarrado"] (gabd) puede darse 
(a) respecto a la acción de dar (“an bast) [y entonces es tomar] o (b) sin acción de 
dar (“an la bast) [y entonces es el hecho de tener].* 

Así pues, la benéfica munificencia (naf) del Dispensador (al-Basit) que es la 
divina Realidad (al-Hagq) es, por una parte, (1) una gracia general extensiva a todo 
lo que requieren las esencias (dawdt) de aquellos a quienes se dispensa (al-mabsit 
“alay-him) y, por otra parte, (2) una gracia especial y particular conferida en razón de 
lo que requiere la felicidad de algunos de los siervos. En la dispensación general 
(bast čāmm) puede haber en ocasiones (3) algún divino ardid escondido (makr jaft).* 


1 También significa "expansión, despliegue, exposición, regocijo". Cortés y Vernet traducen el 
verbo basala en diversos pasajes del Corán por "alargar [v], cerrar [c] [v], dar, dar abundantemente 
[v], dispensar, dispensar con largueza [c], extender [c] [v], poner [c], tender [v]"; traducen la única 
mención del nombre verbal por "(extender) demasiado [c], (tender) en demasía [v]"; el part. act. por 
"extendido [c], [v]". y el part. pas. por "extendido [v], abierto [c]". 

En cuanto al verbo gabada, Cortés y Vernet traducen las siguientes acepciones: "cerrar [c] [v], 
coger [v], recoger [c] [v], tomar [c], traer [c]; z. vb. -una sóla mención-, (acción de coger), mpl. [c] 
[v]; part. pas. "depósito [v], (depositarse) [c]". CE. Concordancias, "bst", pp. 125-126, y "qbd", p. 404. 


2  Enotras palabras, sólo puede desplegarse lo que está plegado, sólo puede darse la expansión 
del ánimo con relación a la previa apretura. 


3 Sólo puede darse lo que se tiene, pues el tener precede al dar. Pero la apretura puede consistir 
en contraer lo dilatado o en tener oculto lo que no se ha desplegado. Así que 'dar' requiere 'tener', 
pero 'tener' -en el plano divino- no requiere previa 'dispensación". 


4 Sobre el concepto del divino ardid, al cual se refieren las aleyas C. 7: 99, 10: 21 y 27: 50, 
v. Muam, p. 1019. En ¿stilahat, el autor define makr, 'ardid', 'trampa', en estos términos: "El ardid de 
parte de la Realidad consiste en hacer llegar bendiciones al siervo a pesar de sus transgresiones, en hacer 
que su estado se mantenga a pesar de su falta de cortesía espiritual y en hacer que se manifiesten 
en él signos y carismas sin término ni límite" (p. 66), y todo ello, entiéndase, sin que el siervo lo haya 
merecido por sus méritos y a modo de prueba. 
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De modo que estas [modalidades de basi] responden a estados (aliwal) diferentes: 

Al primero (1) de estos estados se refiere el pasaje: "Si Allāh dispensara” el sustento 
a Sus siervos con largueza, se insolentarian...(C. 42: 27)".6 

- Al segundo de estos estados se refiere Su Palabra: "Allāh dispensa el sustento a 
quien Él quiere de Sus siervos: a unos con largueza, a otros con mesura. Dios es 
omnisciente (C. 29: 62)".” 

Al tercer estado (3) se refieren el pasaje: "Sólo les concedemos un plazo [a los 
transgresores] para que aumenten sus faltas (C. 3: 178)"8, y el dicho del Profeta 
-Dios le bendiga y salve-: "Yo os socorro como la lluvia abundante socorre a los 
sembradores (gayt al-kuffar)" 2 


5 Enel margen del ms. I se lee esta nota: "Esto es un ejemplo de lo que tiene como cometido 
la felicidad de algunos de Sus siervos, ya que no les dispensa con largueza para que no se insolenten, 
pues si lo hiciera se insolentarian". 

La partícula law emplada en esta frase coránica introduce en árabe la oración condicional irreal, 
lo cual presupone que la acción no se realiza. Por tanto, al leer "si (faw) Dios dispensara con largue- 
za..." se entiende implícitamente que no lo hace. 


6 El texto de la aleya continúa diciendo: "...en la tierra. Lo que hace, sin embargo, es conce- 
derles con mesura lo que quiere. Está bien informado sobre Sus siervos, les ve bien". Trad. Cortés. 


7 Este mismo texto figura también en esta aleya: "A la mañana siguiente, los que la víspera 
habían envidiado su posición [cuando "Coré apareció ante su pueblo rodeado de pompa" (C. 28: 
79)] dijeron: "¡Ah! Dios dispensa el sustento a quien Él quiere de Sus siervos: a unos con largueza, a 
otros con mesura. Si Dios no nos hubiera agraciado, habría hecho que nos tragara [la tierra, como 
a Coré]. ¡Ah! ¡Los infieles no prosperarān!" (C. 28: 82)". Trad. Cortés. 


8 "Que no piensen los infieles que el que les concedamos una prórroga supone un bien para 
ellos. El concedérsela es para que aumente su pecado [según otra interpretación "para terminar 
aumentando su pecado"]. Tendrán un castigo humillante (C. 3: 178)". Trad. Cortés. 


9 No he dado con este hadiz en los repertorios. Tampoco se cita ni en los vols. I-XIV de Fut., 
ni en Lisän al-“arab, IL, pp. 480-81, ni en el Oāmūs al-muhit, I, p. 178, ni en el Lexicon de Lane (g-y-t/g- 
w-t). En C. 57: 20 se emplean términos semejantes. 

A tres tipos de dast o "concesión divina" corresponden tres estados espirituales a los que aluden 
las citadas aleyas: 

a. La concesión general o universal del sustento (rizg) está necesariamente restringida a "lo que 
requieren las esencias" pues, de otro modo, si Allāh diera (o revelara) en demasía, los siervos que no 
estuvieran preparados "se insolentarian". 

b. La concesión particular de Dios, que Él otorga sólo a quien quiere, es decir, sólo a algunos de 
Sus siervos preparados para recibir esta gracia que Dios procura en la justa medida que Su sabiduría 
dispone. 

c. El divino ardid, oculto en la aparente abundancia, constituye una modalidad particular de 
la concesión general. 

Vemos que el autor no considera aquí los nombres al-Qabid y al-Basit con relación a los estados 
anímicos de bast, 'expansión', y gabd, 'apretura'. Aunque estos términos técnicos están implícitos en 
el trasfondo de su comentario, Ibn “Arabi se concentra en las significaciones de 'dar' y 'tener/tomar' 
que corresponden también a los conceptos de 'dejar' (fark) y 'asir' (ajd) empleados en Contemplaciones, 
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3. Adopción (tajallug): 

"No neguéis la sabiduría (hikma) a su gente, pues seríais injustos con ellos". 10 

La concesión general (al-bast al-“dámim,) en razón de la cual puede el siervo ser 
dispensador (bāsīt), no está restringida a los límites de la Ley (hudid mašrūta). 

Aunque el siervo tenga que burlar con ardides a los enemigos en Allah confun- 
diéndoles con una espléndida largueza (dast) en la cual esté disimulada su ruina (hala, 
ésta contiene de hecho lo que contiene (fi-hi ma fi-hi).!! 

El siervo es entonces abastecedor general (bas ämm) en la morada de la rea- 
lidad esencial (magám al-hagiga), de la profesión de la Unidad (tarohīd), del arte de 
la orientación espiritual (santat al-iršād)!? y de la llamada (du“a a Allāh -Enaltecido 
sea-, de modo que el que accede a esta morada llama a las criaturas (jalg)!* hacia Allāh 
desde el dominio del anhelo (ragba)'*, dirigiéndose a cada clase de hombre o criatura 
según lo que a cada cual conviene.!? 


pp. 17-18, los cuales corresponden a su vez, con relación al siervo, a las nociones de subsistencia y 
extinción. 


10 El texto completo dice: "No confičis la sabiduría a quienes no sean aptos para recibirla (lit. 
'a otros que a su gente] , pues la desperdiciariais [o les extravtariais], y no privéis de la sabiduría 
(hikma) a quienes son aptos para ella [lit. su gente], pues faltaríais con ellos a la justicia (fa-tazlimi-hum)". 
Tradición islámica atribuida a Jesús. Cf. Fut. (OY) I, p. 57 -donde se dan referencias detalladas-. V. 
Mt. 7: 6 y Prov. 23: 9. 

Ibn “Arabi cita la primera parte de esta tradición en Fut. X: 495, p. 482. y otros pasajes, con esta 
variante: "No deis la sabiduría a quienes no sean aptos para recibirla (lit. 'mās que a su gente'], pues 
seriais injustos con ella (Ja-tazlimii-ha)...". 


11 Lit. "en ello/él hay lo que hay". Por una parte, con respecto a la largueza que encubre 
un ardid, puede entenderse que ésta contiene tanto una trampa que conduce a la ruina, como la 
bendición que tal ruina de la hostilidad a Dios significa en tanto que orientación positiva hacia la 
Verdad. Por otra parte, si el pronombre se refiere al siervo, puede entenderse que la intención de 
guía contenida en el ardid constituye efectivamente un gesto de largueza, coherente con la condición 
de quien se reviste de los rasgos de este nombre y practica la expansión general (dast čāmm) -como 
a continuación se precisa- desde la morada de la Unidad esencial. El ardid no puede ser en última 
instancia, en tanto que guía divina, sino una gracia. 


12 El término ¿r3ad significa "guiar por el camino recto". 
13 También los "genios" (finn) entran dentro de la denominación de criatura. 


14 En el ms. Ise lee una anotación al margen: "Utiliza el autor la expresión 'desde la puerta [o 
ámbito] del deseo (min bāb al-ragba) porque está tratando acerca de la expansión (bast)". No tiene esta 
nota únicamente un propósito aclaratorio. Tiene más bien un carácter justificativo y preventivo, lo 
cual es frecuente en comentarios a las obras del Sayj. Se trata de evitar posibles objeciones o malen- 
tendicos que puedan generar polémica. 

El Siervo del Abastecedor llama hacia Dios suscitando el anhelo en las criaturas. Esta convocatoria 
por medio del deseo es propia de la expansión espiritual (bast) y no contradice otros posibles modos 
de llamada como la admonición, propios de la apretura (gabd). 


15 Lo cual incluye la posibilidad de recurrir al ardid. 
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Esto es formalmente concebible y figurable (mutasawuwar). Yo mismo he estado 
en esta morada, me he revestido de la cualidad de este nombre y he comprobado 
que confiere bendición espiritual (baraka).!€ 

' Éste es pues el Abastecedor en cuanto a adopción se refiere. !7 


16 El término baraka, traducido en DAE como "bendición, carisma, poder carismático, prospe- 
ridad, abundancia", designa una fuerza o facultad espiritual, una gracia que ejerce un influjo benéfico 
y puede conferir cierto poder de acción. Esta palabra se emplea para denominar tanto la acción de 
bendecir, como el poder para realizarla o el resultado de la bendición y la facultad o provecho que 
otorga. 

Aquí se refiere Ibn “Arabi a la baraka de una morada, de un nombre, del revestimiento con la 
cualidad de un nombre, El nombre al-Basit confiere poder carismático al siervo que adopta su cua- 
lidad: poder para exaltar el ánimo de los demás, para suscitar anhelo de Dios. 


17 Pudiera haber dicho: "y esto es lo referente a la adopción de los rasgos del nombre al-Bāsit 
por parte del siervo". No obstante, al decir [līt.] "y éste es al-Bāsit por lo que se refiere a la adopción 
de rasgos" (al-Bāsti tajallug””), ha preferido el autor resaltar la unicidad de los tres aspectos del nombre 
y poner de relieve que no se trata de una cualidad del siervo sino de la cualidad de un nombre divino 
que Dios manifiesta por medio del siervo y de la cual le reviste. Mantengo la mayúscula -aunque en 
realidad en árabe no existe este recurso- para recoger esta alusión a la condición del revestimiento, 
no en tanto que adopción por parte del siervo, sino en tanto que divino revestimiento. V. infra, cap. 
23-24.3, donde se utilizan igualmente las expresiones kuwa al-fāfid tajatlug*" y huwa al-Rāft' tajallug"": 
"y [el siervo] es el Degradador/Exaltador en revestimiento". Pudiera decir "es degragador/exalta- 
dor...” sin artículo determinado, pero parece usar la determinación para expresar el matiz que se ha 
explicado. 
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IBN AL-“ARABI 


(23-24) AL-JAFID AL-RĀFF 


s EL DEGRADADOR, EL ELEVADOR 
EL ABATIDOR, EL EXALTADOR 


1. Dependencia (taalluq): 

Tienes necesidad de ÉI! para lograr establecer la justa valoración? de lo que 
te corresponde y de lo que debes? en el mundo (“alam) y de lo que entre tú y el 
Verdadero (al-Haqq) le corresponde a Él o te corresponde a ti. 


2. Realización (tahaggug): 

El Degradador-Exaltador es el que hace descender las balanzas (mawazín) de 
los felices (sucada”) con su carga (tigl)* al aumentar el peso de sus obras hacia lo más 
bajo (asfal) para elevarlos en sus grados (darafai)? hacia Iliyyūn? y hace ascender 
las balanzas de los desgraciados (asqiya” con la ligereza (jiffa)” de sus obras hacia 


1 Tanto en el tatallug como en el tahaggug las referencias pronominales a este nombre compuesto 
están en singular. Es decir, trata el autor ambos nombres, mencionados conjuntamente, como uno 
sólo o dos perspectivas de un mismo nombre. En el tajallug sin embargo, al referirse al siervo, cada 
uno se menciona y comenta por separado. ' 


2 Está implícita la imagen de la balanza con dos platillos que remite tanto a la noción de 
justicia respecto a lo mundano como a la idea del Juicio Final en que se pesarán las obras. 

"Para el día de la Resurrección (yawm al-giyāma) dispondremos balanzas que den el peso justo 
(al-mawāzīn al-qist) [...] (C. 21: 47)". Trad. Cortés. 

"Ha elevado el cielo. Ha establecido la balanza / para que no faltéis al peso, / sino que deis 
la pesada equitativa (agīmū l-wazn bi-l-qist), sin defraudar en el peso (C. 55: 7-9)". Trad. Cortés. V. 
también C. 57: 25. 


3 Esdecir, a tu favor y en tu contra. 


4 Véase infra nota 7. 


5  EnC.40: 15 se llama a Dios Rafi * at-darajāt, "el Que eleva los grados”. En traducción de 
J. Vernet "Quien eleva las jerarquías" (cf. El Corán, Planeta, Barcelona, 1991). 


6 Término escatológico del Corán: "¡No! La Escntura de los justos está, ciertamente, en Ili- 
yyun. / Y ¿cómo sabrás qué es Illiyyun? / Es una Escritura marcada (Ārtāb margūm), / que verán con 
sus propios ojos los allegados (C. 83: 18-21)". 

La raíz de este nombre propio es -[-3, como en el adjetivo “ali, 'alto', y denota pues altura. DAE 
traduce "Illiyyūn por "último cielo" y "ángeles". 

7 AlusiónaC.?7:9,23: 103, 101: 8, donde figura la expresión man jaffat mawāzīnu-hu, "el autor 
de obras ligeras”, es decir, "obras de poco peso", "aquel cuyas obras pesen poco", opuesta en los tres 
casos a la expresión man tagulat mawazinu-hu, "aquel cuyas obras sean de peso" (cf. C. 7: 8, 23: 102, 
101: 6). 

"La pesa ese día dirá la Verdad. Aquellos cuyas obras pesen mucho serán los que prosperen, / 
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lo más alto (a'ld) para abatirlos luego en el Siyyīn* hacia "lo más bajo de lo bajo 
(asfal safilin)" 2 

Él es así mismo el Degradador y Exaltador de Sus amigos (awliya” y el Degra- 
dador-Exaltador de Sus enemigos (ada). 

Él es el que abate a todo ser rebajado (majfiid) existente en el cosmos (“álam), ya 
sea en este plano de existencia del mundo (dunya) o en el Postrero (ājzra), tanto en el domi- 
nio sensible como en el inteligible, y Él es el que exalta a todo ser elevado (mayfiē")!? 
existente en el cosmos (fā/am), tanto en el plano de existencia en este mundo (dunyā) 
como en el Postrero (jira), ya sea en el dominio sensible o en el inteligible. 


3. Adopción (tajallug): 

Si el siervo (1) rebaja a quien Dios rebaja, aunque aquel a quien rebaja, desde la 
perspectiva mundana, sea de muy elevada condición (marfit), tenga enorme autoridad, 
ocupe un alto cargo y esté dotado de penetrante elocuencia, entonces es el Degra- 
dador (al-fafid)!! en cuanto a revestimiento (tajallug). 

Por otra parte, si el siervo (2) exalta a aquel a quien Dios exalta, aunque 
por lo que se refiere a las cuestiones mundanas esté humillado (majfiīd), sea considerado 
insignificante (hagir) y despreciable (muhān) entre su propia gente y, al parecerles 
indigno de atención, esté desprotegido, entonces es el Exaltador (al-Rafi”) en tanto 
que revestido de la cualidad de este nombre. 

Tiene necesidad para esto de una develación (kasf) por la cual sepa lo que ante 
Allah -Enaltecido sea- es elevado (rafī) o bajo (wad?7*), ya que el siervo sólo se reviste 
de los rasgos de estos nombres como resultado de tal develación, de modo que no 
todo el que ejerce un efecto de elevación (rifta) o su contrario en el cosmos (“alam) 
está revestido (mutajallig) de las cualidades de estos nombres. 


mientras que aquellos cuyas obras pesen poco perderán, porque obraron impíamente con Nuestros 
signos”. C. 7: 8-9. Trad. Cortés. 


8 Este término se menciona en el Corán como nombre propio en contraposición a “Hliyyún: 
"¡No! La Escritura de los pecadores está, ciertamente, en Sichchin. / Y ¿cómo sabrás qué es Sich- 
chín? / Es una Escritura marcada (kitāb margūm). Ese día, ¡ay de los desmentidores...! (C. 83: 7-10)". 
El nombre de acción de la misma raíz, safn, significa "encarcelamiento, prisión" según DAE, donde 
se traduce el adjetivo sif$ín por "perpetuo, violento". Sobre cielos, infiernos y moradas del paraíso, 
v. Asín Palacios, La escatologia musulmana en la Divina Comedia, Madrid, 1984 (1.* ed. 1919); al-Ašfarī, 
K Šajarat al-yaqín, intr., ed. y trad. de Concepción Castillo, Madrid, 1987; y El Libro de la Escala de 
Mahoma, Siruela, Madrid, 1996. 


9 Expresión tomada de la aleya: "Hemos creado al hombre en la mejor complexión (ahsan 
tagwīm). Luego lo hemos vuelto lo más bajo (asfa! sāfilīn)" (C. 95: 4-5). 


10 Esta palabra, marfi, como término gramatical significa "(puesto) en nominativo”. El término 
anterior, majfiid, significa "(puesto) en genitivo". 


11 V supra 22-3, nota 17. 


A N T a e E aSa 


IBN AL-"ARABĪ 


(25-26) AL-MU"IZZ AL-MUDILL 


i EL ENNOBLECEDOR Y EL ENVILECEDOR 
EL HONRADOR Y EL HUMILLADOR 


1. Dependencia (ta"allug): 

Tienes necesidad de Él para poder ensalzar el honor (fāh) de quien se apoya 
en ti y para poder rebajar (idlal) a quien se vuelve soberbio con respecto a Allāh, no 
al que es altivo contigo. 


2. Realización (tahagqug): 

El Ennoblecedor es Quien confiere honor (mufid al-“izz) a quien se apoya en 
Él, por humilde y bajo (dalī!) que sea; y el Humillador es el que viste de ignominia 
(mulbis al-dill) a quien se vuelve engreido con Él, por muy poderoso y distinguido 
(aziz) que sea. 


3. Adopción (tajallug): 
Cuando el siervo se torna inaccesible, resguardando su alma (nafs) por medio de la 
fuerza de su propia aspiración espiritual (himma) y no por medio de una causa exter- 
na (sabab zāhir), dícese entonces que es "azīz, "poderoso, inaccesible, noble", y cuando 
otro es honrado y engrandecido a causa de él -al dirigirle el siervo su pensamiento 
activo (jātir)! y el influjo de su aspiración (himma) hasta cubrirlo de tal honor que por 
él verdaderamente le exalta-, dícese entonces que es ennoblecedor (mu'izz) quien así le 
honra, infundiendo en el otro tal respeto hacia sí mismo. De manera análoga sucede con 

el nombre al-Mudill.? 

Mas entiéndase que si esto u otra cosa influye en él’, no es entonces verdaderamente 
ennoblecedor (mu'izz) aunque tenga recurso y apele a las propiedades (ahkám) de 
este atributo (szfa). 

En la totalidad de los revestimientos (tajallugat) es imprescindible el recurso 


I Aquí en el sentido de pensamiento creativo de buena voluntad. 


2  Enelms. L fol. 8b, se explica en una anotación: "Es decir, cuando el siervo rebaja el honor 
de otro en razón del verdadero honor, dirigiéndole la buena voluntad de su pensamiento creativo (jātir) y el 
influjo de su aspiración (himma) hasta cubrirlo de tal humillación que por ella verdaderamente le degrada, 
dicese entonces que es degradador (mudili) quien así le humilla". 


3 Siesta práctica deja huella en el siervo, es decir, si le resulta excitante o le produce satisfacción 
personal, o si depende de factores y motivaciones externos, entonces el siervo está condicionado por 
intenciones secundarias y no es propiamente mu'izz, pues una de las condiciones de la adopción es 
el desprendimiento personal, su carácter "desinteresado". 
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permanente a la balanza de la Ley revelada (mīzān mašrū), de modo que cuanto se 

venga abajo en la pesada no sea entonces cosa procurada (magsūd)* por la Gente 

de la Vía de Allāh en la adopción de los rasgos de los nombres (tajallug bi-l-asmā'). 
3 


4 Es decir, cualquier cosa que no cumpla las condiciones de la Ley es descartada como 
propósito (maqsid) en el revestimiento. Emplea Ibn “Arab el verbo ¡talla que significa también "avi- 
nagrarse, desvirtuarse". Todo aquello que se "avinagra" y resulta perturbador cuando se contrasta 
con la revelación queda eliminado como finalidad. 
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(27-28) AL-SAMĪ" AL-BASĪR 


i EL OIDOR, EL VEEDOR 
EL OMNIOYENTE, EL OMNIVIDENTE 


1. Dependencia (ta"allug): 
Tienes necesidad de Él para adquirir la plena capacidad de estas dos facultades 
de modo absoluto (lāg) sin restricción (tagyīd). 


2. Realización (tahaggug): 

El Oidor absoluto (al-Sam? at-mutlag) es el que percibe (mudrik) todo lo audi- 
ble (masmū') dondequiera que sea, y el Veedor absoluto es el que percibe todo lo 
visible (mubsar) dondequiera que sea, sin ningún límite determinado (hadd ma'lim) 
de proximidad o lejanía, tanto en el plano de la existencia (wufiid) como en el plano de 
la inexistencia (“adam). 


3. Adopción (tajallug): 

Consiste en que se establezca al siervo en el provecho (+ktsab) de la plena capaci- 
dad de estas dos facultades auditiva y visual de modo incondicionado, sin restricción 
(tagyīd) o limitación (tahdīd) espacio-temporal alguna, para que así escuche lo que se le 
ha ordenado que escuche y obedezca, y para que vea como se ha ordenado que 
vea y considere, ya sea como libre delegación (nadb) o como imposición con obligato- 
riedad (wufib). 

Así pues, si el siervo realiza estos atributos (nui, Dios -Enaltecido sea- le ama, 
y cuando Dios le ama, Él es su oído (sam) y su vista (basar), según se manifiesta en 
el fidedigno hadiz al que ya nos hemos referido.! 

Y quien ve y escucha realmente (bi-hagg), es decir, quien ve y escucha "a Dios y por 
Dios" cuando Dios es su oído y su vista, ninguna cosa audible o visible teme.? 


l Sobre este hadiz, v. 4-3, nota 3. 


2 Aquí hay un complejo juego de significaciones. La palabra hagg significa "verdad, corrección, 
realidad", etc. También es un nombre de Dios, al-Hagg, "la Verdad", "la Realidad'. Las expresiones 


en "n un 


ver y oír bi-hagq pueden traducirse por ver y oír "realidad", "con derecho", "verdaderamente", "con 
un 


corrección", "con veracidad", etc. Hagq, aspecto divino, se contrapone a jalg, aspecto creatural. El 
texto implica que a quien ve y escucha a Dios por medio de Dios nada audible o visible se le oculta. 
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(29) AL-HAKAM 
: EL JUEZ, EL ÁRBITRO 


1. Dependencia (ta“allug): 
Tienes necesidad de Él para que te favorezca con el conocimiento del misterio del 
Destino (sir al-gadar)! y de Su gobierno (tahakkum) sobre las cosas creadas (jala'1g). 


2. Realización (tahaggug): 

El Juez (al-Hakam) es aquel a quien corresponde decidir el Decreto (gada' y la 
predeterminación (gadar) de modo absoluto. 

El Decreto (gadā') precede a la resolución (hukm) desde la eternidad sin principio 
(azal). La predestinación (qadar) es la determinación del momento (iatyīn al-wagt) y 
la resolución (ukm) es la exteriorización del decreto (izhār al-gadā') -en lo decreta- 
do (magdī) y en aquel a quien el decreto afecta (magdī bi-ht) en la circunstancia de 
su existencia- en el momento predeterminado (tagdir) en virtud de Su precedente 
Decreto. 


3. Adopción (tajallug): 

Cuando te sea dada la posibilidad de conciliar las causas secundarias (asbab) 
que conjuntamente llevan a alcanzar la morada correspondiente a este nombre, de modo 
que apliques la correcta disposición de la Ley tanto en tu propia esencia (dat) -entre 
tú y tu propia alma-? como en otros, y juzques a favor de la Verdad (ai-Hagg)* por 
encima de ti mismo, y juzgues también a favor del cosmos (“alam) en contra de 
ti mismo, sin jamás juzgar a tu favor en contra de nadie, entonces la cosecha de 
tu fruto consistirá en la asimilación (tahsil) de la cualidad de este nombre en tu ser 
esencial (dat), de modo que el nombre se convierta en característica (wasf) suya. 

Él mismo es quien ha pedido que se le conceda este don en la necesidad de su de- 
pendencia (ta“allug), de modo que pueda disponer las cosas y pronunciarse sobre 
ellas según la disposición de Allāh, contemplando (musahada) el Decreto (qada” de 


1 Y aquí la expresión "el misterio del destino" referida al Eje espiritual (qutub). Cf. SPK, p- 
412, nota 13. 

"El Eje (gutub) es el Siervo de Allāh, el Siervo del Reunidor (‘abd al-$ámi”), a quien califican todos los 
nombres tanto en adopción (tajalluq) como en realización (tahaggug), y es el espejo de la divina Realidad 
(al-Hagg), el lugar de manifestación (majla) de los santos atributos y de las divinas epifanías (mazahar), 
el Dueño del instante, la Esencia del tiempo, el Secreto del destino...". Cf. Fut. IL p. 573, lss. 20-21. 


2 Es decir, en tu interior. 


3 V. supra 27-3, nota 2. 
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Allāh en los momentos que para cada cosa ha predeterminado (tagdīr), y todo ello 
a partir de un directo testimonio presencial (mu“ayana) y de una verificación personal 
(taqhīq). Así pues, si un día fueras eregido árbitro (kakam) en virtud de Su Palabra 
-Enaltecido sea- "nombrad un árbitro de su familia [...] (C. 4: 35)"*, sabe entonces 
que Allāh -Enaltecido sea- te ha puesto a prueba (ibtila” al hacerte ocupar” Su 
posición (manzila) en Su creación. Y este nombre es el que El otorga a aquellos a 
quienes confiere la dignidad de vicerregentes* en la tierra como prueba y como 
agasajo, para someterlos a prueba (2btila”) y para honrarlos (takrim). 

El aspecto de Su prueba (ibtilā') es para aquel que no juzga y dispone en con- 
formidad con lo que en este apartado hemos mencionado sobre el revestimiento con 
la cualidad de este nombre (tajallug); y el aspecto de honor y agasajo (ikrām) es para aquel 
a quien el Verdadero (al-Hagg) -Enaltecido sea- pone por testigo de Sí mismo (min 
nafsi-Ht) según lo que hemos mencionado. 

Así es pues el Árbitro (al-Hakam) -Glorificado sea- y también está relacionado 
con este nombre el orden gradual de la sabiduría (tartīb al-hikma) que se ha manifes- 
tado por el nombre ai-Hakīm”, de modo que dejamos la cuestión por ahora para 
tratarla más adelante en el comentario al nombre al-Hakim. 


4 El texto completo de la aleya dice así: "Si teméis una ruptura entre los esposos (lit. 'entre 
ambos], nombrad [lit. 'enviad'] un árbitro (hakam) de la familia de él y otro de la de ella. Si desean 
reconciliarse, Dios hará que lleguen a un acuerdo. Dios es omnisciente, está bien informado". Trad. 
Cortés. 

En el comentario a este nombre emplea Ibn “Arabi dos veces el verbo waffaga (forma TI de raíz 
w-f-g) usado en al final de esta aleya: in yurīdū islāk"" yuwaffigu-Llāhu bayna-huma, "si ambos quieren 
una reconciliación, Dios hará que lleguen a un acuerdo [les conciliará]". 


5 Lit. 'al hacerte descender en Su creación a ocupar Su posición". 


6 Sobre la pluralidad de los sucesivos vicerregentes véase Tadbirát (ed. Nyberg), cap. V pp. 
144-145, donde -como ya he señalado en la introducción- se menciona este tratado sobre los nombres 
con su título íntegro. 


un 


7 Aquí el verbo "se ha mostrado", "se ha revelado", puede significar, por un lado, que esta 
cuestión relativa a la sabiduría ha sido revelada a Ibn “Arabi por medio del nombre al-Hakim y, por 
otro, que la sabiduría -y el orden de sus sucesivos grados- se ha manifestado en el cosmos por me- 
diación de este mismo nombre. Si únicamente hubiese querido decir que lo referente a esta cuestión 
se comentará en el apartado sobre el nombre al-Hakīm no hubiera empleado el perfectivo, ya que 
el correpondiente capítulo es posterior. 
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EL SECRETO DE LOS NOMBRES DE DIOS 


(30) AL“ADL 
EL JUSTO, EL EQUITATIVO 


1. Dependencia (ta"allug): 
Tienes necesidad de El para alcanzar la morada de la justicia! y para poder de- 
terminar en qué circunstancias es oportuno hacer justicia.? 


2. Realización (tahaggug): 

La justicia (“ad!) consiste en tomar partido (map!) (1) a favor del derecho esta- 
blecido por la ley o verdad legítima (kaqq hukmi) y (2) a favor del deber que impone 
la sabiduría o verdad sapiencial (haqq hikami), así como la injusticia (fawr) consiste 
en apartarse (may!) de estas dos verdades. Ambas -justicia e injusticia- son pues una 
inclinación (may/).* Por ello no puede haber sino una sola inclinación distintiva 
(mayl jāss) que caracteriza la justicia y consiste en dar a cada cual lo que por derecho 
le corresponde (i“ta' kulli dí hagg” hagga-hu)* tras la previa petición por parte de 
aquel que merece y requiere tal derecho (mustahigg li-hagq), solicitándolo bien sea 
por la petición verbalmente articulada (talab bi-nutg), bien sea por su estado interno 
(b:-l-hal), o bien porque se actualice la condición (fusil al-šart) oportuna, si es que lo 
requerido estuviera sujeto a condición de tiempo, lugar o estado.* 


1 Lit. "para conseguirla”, pues "adi significa también 'justicia', 'equidad', 'rectitud'. Por tanto, 
podría traducirse "tienes necesidad de la Justicia para lograr adquirir la justicia...". 


2 Lit. "para determinar los lugares de su administración (tasrīf)", es decir, para saber concretar 
dónde, cómo, cuándo y por qué ha de intervenir el siervo en la aplicación de la justicia. 


3 Hay aquí una alusión a la balanza, cuyo fiel se inclina hacia el lado de la justicia o hacia el 
otro lado. Ambas tendencias son "inclinación" de un mismo fiel. Por ello dice el autor: "Ambas son 
'inclinación' (mayl)". 

La Balanza (mīzān), según comentario de Sitt al-“AYam, es el símbolo de la Justicia (“ad/). Cuando 
Dios ordena al Hombre Perfecto que alce la balanza (v. infra 46-3), el acto de alzarla indica que el 
Hombre Perfecto queda, tras ello, obligado a la Justicia con carácter universal. Cf. Sitt al-“Ajyam, 
Kašf al-kunūz, ms. Ayasofya 2019, fol. 203a-b. 


4 Según Ibn “Arabi kaqq, en el sentido de 'justicia' (“ad/), es un atributo del Hombre Perfecto 
"que da a cada cual lo que en justicia (4agg) le corresponde, asi como Allāh "ha dado a cada cosa su 
creación (jalg) (C. 20: 50)". Fut. IL, p. 398. 


5 Līt.'trasla existencia de la petición' o ' tras encontrar la búsqueda-necesidad' (wufitd al-talab). 


6 Tres modos de solicitud (talab): verbal, tácita y circunstancial: (1) la petición explícita acom- 
pañada de formulación verbal (ya sea externa o interna); (2) la petición implícita de lo que requiere 
el estado espiritual del solicitante; (3) la inmediata petición de lo que una circunstancia requiere al 
darse la condiciones para ello. V. supra 19-3, nota 12. 
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IBN AL-CARABĪ 


3. Adopción (tajallug): 

Consiste en que tomes partido por la justicia (h4agg)”? según lo que hemos co- 
mentadp, pero por la causa de la divina Verdad (al-Hagg) y no por ti mismo, ya que, 
así como tú pides al Verdadero (al-Hagg) justicia (adl) en Su juicio (hukm ) sobre 
ti, asi pide Él de tu parte justicia en el juicio sobre Él con relación a lo que de Él 
pides, según el límite de lo que ha legislado para ti. 

Consiste esta adopción así mismo en que luego cumplas y ejecutes en el cosmos (“alam) 
este atributo, según esta dirección (nahw). 

Quien es de esta guisa se ha revestido, así pues, de Su nombre 'el Justo' (al-“Ad!). 


7 Es decir, por el derecho legítimo, por la verdad revelada. 
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EL SECRETO DE LOS NOMBRES DE DIOS 


(31) AL-LATIF 


EL SUTIL 
EL BONDADOSO, EL BENEVOLENTE 
EL AGRACIADOR 


1. Dependencia (ta"allug): 

Tienes necesidad de Él -Exaltado sea- para que te descubra (itla”) el aspecto 
velado de Sus favores (afdal), de modo que estés agradecido, y para que te de a 
conocer Su ardid (makr), de modo que estés en guardia. 


2. Realización (tahaggug): 

El Sutil es el que en Su Esencia (dat) está oculto (al-¡afi), de modo que no pue- 
de ser aprehendido, y en Su acción (fil) oculto permanece, de modo que no se Le 
pueda contemplar. 

El Sutil hace llegar sus benignas ayudas (marāfig) de tal modo que no se per- 
ciban.! 


3. Adopción (tajallug): 

Consiste en que se establezca al siervo en la morada de la permanente rememora- 
ción interior (dikr al-nafs} y en la adoración ("ibāda) propia del secreto íntimo (sirr) del 
corazón, liberado de los impulsos y las pasiones de su alma*, y cuánto más de cualquier 
otra cosa. 

Consiste así mismo en que el siervo haga llegar aquello que es benéfico (masálih) a 
quienes tienen necesidad de ello y son aptos para percibirlo*, sin que éstos tengan 
conocimiento de que es él quien se lo hace llegar, ya sea en el plano sensible o en 


l Así pues, al-Latif es 'inaprehensible', 'invisible' e 'imperceptible' en el sentido de que no 
puede captarse en esencia, no puede contemplarse en acto y pasa desapercibido cuando manifiesta- 
los efectos de Su gracia. 


2 También podría vocalizarse nafas, 'aliento', en lugar de nafs. El recuerdo permanente del 
alma, es decir, la conciencia profunda de sí mismo (dikr al-nafs) junto con la incesante invocación 
interna -por oposición a la invocación externa de la lengua- está relacionado en cualquier caso con 
la 'rememoración del aliento' (dikr al-nafas) que puede entenderse en varios sentidos: la atención 
consciente a la propia respiración, la invocación de un nombre de Dios al ritmo de la respiración o 
la conciencia de la incesante renovación de la creación a cada aliento (bi-l-anfas. 


3 O bien, más simplemente, "y en la secreta adoración con dejamiento de si...". La profunda 
adoración es secreta incluso respecto a la propia alma ¡cuánto más con respecto a otro! 


4 Lit. "haga llegar las cosas buenas a sus dueños (arbab)". 
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el plano inteligible, tanto por lo que se refiere a la creación (jalg) como por lo que 
se refiere a la Realidad (al-Hagg).? 

Cuando el fiel haya hecho esto, entonces se habrá revestido de la cualidad de este 
nombre y esta adopción (tajallug) le brindará el conocimiento de los misterios divinos 
(al-asrar al-ilahiyya) y de los secretos (Jafāyā) de las disposiciones (ahkam) de Allah en 
Su creación (alg). 

Y bajo este nombre están incluídos los nombres el Omnicompasivo y el Mise- 
ricordioso (al-Rahmán al-Rahīm) y lo que ambos contienen. 


5  ElSayj dice: "Aunque el cosmos sea múltiple, todo retorna a una única esencia (“ayn waluda)" 
-y sigue con un verso: "Todo lo que hay en el plano de la existencia es hagg; todo lo que hay en el plano 
de lo visible es jalg". CE. Fut. YU, p. 306. 
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EL SECRETO DE LOS NOMBRES DE DIOS 


(32) AL-JABĪR! 


i EL INFORMADO, EL ENTERADO 
EL SAGAZ CONOCEDOR 
EL EXAMINADOR 
EL QUE PONE A PRUEBA 


1. Dependencia (ta“allug): 
Tienes necesidad de Él -Exaltado sea- para que te haga conocer (stla”) lo que 
en Su omnisciencia (“ilm) sabe sobre ti antes de que se haga efectivo. 


2. Realización (tahaggug): 

Está expresada en estos pasajes coránicos: "Hemos de probaros de modo que sepamos 
quiénes de vosotros se esfuerzan y perseveran con paciencia, y para comprobar las 
noticias que tenemos de vosotros" (C. 47: 31) y "para comprobar quién de vosotros 
obra mejor" (C. 11: 7).? 

Él sabe ya en su omnisciencia lo que ha de ser, pero luego tiene lugar la compro- 
bación experimental (ztibār) por la que, aquello a lo cual estaba vinculada desde 
siempre la presciencia divina (ilm)? de modo latente, se manifiesta exterior y efectiva- 
mente a aquel que está sometido a esta prueba (ibtila). De este modo, Su saber -el 
conocimiento propio del Bien Informado (al-fabīr)- depende (taalluq) de aquello -del objeto 
de conocimiento que constituye la prueba- en cuanto a lo que es efectivamente en tanto 
que ente actual (kā?n), no con relación a lo que será su entidad latente cuando llegue 
al estado de ser ente actual (kazn).* 


l1 Dios recibe en el Corán el apelativo de Jabir en 22 ocasiones. Cf. Concordancias..., p. 710. 
En el ms. E (fol. 15a) figura una nota que reproduce con omisiones un pasaje de la "Presencia del 
conocimiento experiencial' (hadrat al-jibra), cf. Fut. TV, p. 339, líneas 15-20. 


2 En dos pasajes coránicos figura esta misma frase: "Es Quien ha creado la muerte y la vida 
para probaros, para ver quién de vosotros es el que mejor se porta [...] (C. 67: 2)". "Él es Quien ha 
creado los cielos y la tierra en séis días, teniendo Su Trono en el agua, para probaros, para ver quién 
de vosotros es el que mejor se comporta [...] (C. 11: 7)". Trad. Cortés. 


3 Según Ibn “Arabi "el saber depende de su objeto”, lit. "sigue a lo sabido", es decir, el objeto 
de conocimiento precede al conocimiento que de él pueda tenerse y lo determina. Por ello emplea el 
autor la expresión "aquello a lo cual estaba ya relacionado o de lo cual dependía (ta“allug) el saber", 
es decir, las entidades inmutables -objeto de la eterna omnisciencia divina- en el estado de latencia 
propio de la 'inexistencia' (“adam) o 'existencia en potencia". Sobre este tema, v. Fusūs, p. 96. 


4 Ya gue esta modalidad de conocimiento es propia del Omnisciente (al-“Alim), no de al-Jabir. 


102 


| 
| 
i 
i 
| 
| 
| 
| 
É 
k 
f 
É 
E 
E 
| 
i 
; 
! 
| 
| 
| 
| 
| 
| 
| 
| 
| 


IBN AL-“ARABI 


Así pues, en virtud de esta relación (ta“allug) de reconocimiento y comprobación que 
tiene por objeto lo engendrado se Le llama Jabīr. 


3.'Adopción (tajallug): 

No puede tener el siervo experiencia (jtibār) alguna con relación a ningún ser 
engendrado (kawn) respecto al cual no tenga alguna pretensión (da“wa), pues sólo 
cuando tiene una pretensión puede resultar evidente al siervo cuál es su experiencia 
(ijtibār) con respecto a tal pretensión. 

Por el saber (“¿/m) obtenido como resultado de esta comprobación experimental 
(ijtibār) se llama a quien lo adquiere "conocedor" (¡abt». 

A este respecto se lee en el Corán: "¡Que Allāh te perdone!’ ¿Por qué les has dispen- 
sado [de la lucha] antes de que fuera claro para ti quiénes son verídicos y supieras 
quiénes son los que mienten? (C. 9: 43)". Y esto se refiere al saber oculto (Film jafi) 
con relación a nosotros, no con relación a Dios -Enaltecido sea-, con lo cual se 
ha establecido en la revelación la posibilidad de privarse de la información (mujābara)? 


resultante de la experincia. 


5 Esto va dirigido al Profeta, cuya pecabilidad -según J. Cortés- se admite aquí. 


6  Esdecir, la posibilidad de dejar de recurrir -al no realizarla- a la información que brindaría 
determinada experiencia. Por otro lado, podría entenderse que en este pasaje se manifiesta el carácter 
restringido de la comunicación (mujabara) entre Dios y el Profeta, pues Dios en Su omnisciencia no le 
había conferido el conocimiento inmediato de la distinción entre los sinceros e insinceros, sino que 
le había ofrecido la posibilidad de obtener este conocimiento de modo experimental. 
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EL SECRETO DE LOS NOMBRES DE DIOS 


(33) AL-HALIM 


EL INDULGENTE, EL CLEMENTE 
EL MANSO 


1. Dependencia (ta“allug): 

Tienes necesidad de Él -Exaltado sea- para lograr llevar a buen término la 
aspiración (imda' al-kimma) espiritual y para conseguir la capacidad de autodominio 
(tamakkun) y el poder operativo (igtidār) necesarios para hacerla efectiva (fl) en la 
dirección correcta. 


2. Realización (tahagquqg): 

Consiste, por parte de Dios, en abstenerse de ejecutar el castigo que corresponde 
a una vileza (dila), especialmente cuando ésta se manifiesta en el siervo a pesar de tener 
éste la capacidad de autodominio (tamakkun) y el poder (igtidār) necesarios para evitarla. 


3. Adopción (tajallug): 
En lo mismo que la realización -pero por parte del siervo- consiste el revestimiento 
de la cualidad de este nombre (tajallug). 
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IBN AL-CARABĪ 


(34) AL-“AZIM 


EL INCONMENSURABLE 
EL MAGNIFICENTE 
EL INMENSO, EL EMINENTE 
EL GRANDIOSO 


1. Dependencia (ta“allug): 

Tienes necesidad de Él -Glorificado sea- para llegar a ser eminente (fazīm) ante 
Él, no ante lo engendrado (kawn) a menos que seas emisario (muballig) de Allāh por 
orden (amr) Suya?, en cuyo caso es preciso que afrontes la misión con la debida reverencia 
(ihtirām) y dejes constancia de tu eminencia (tazama)? en los corazones de quienes 
escuchan, para que el mandato (amr) de Allāh sea recibido con veneración (urma) 
y considerado inviolable, de modo que en este intento (talab) -en la cual está implícita la 
necesidad (ifligār) que tienes de Êl- estés siempre, en tanto que mensajero, procurando 
la magnificación del Verdadero (ta“z3m al-Hagg) en el mundo creado (kawn), y no 
la magnificación (ta“z2m) de ti mismo. 


2. Realización (tahaggug): 

La Grandiosidad (“azama) en sentido absoluto sólo pertenece a Aquel a quien 
corresponde el nombre de la divinidad (ulūkiyya), aparte de lo cual sólo puede darse 
una magnificación relativa (tazīm idafi) que consiste en la adopción (tajallug), por 
parte del siervo, de este atributo divino.* 


[3. Adopción (tajallug)]: 

La grandiosidad (“azama) es, pues, un estado (hal) que se da en el magnificado 
(mu'azzam), mas no necesariamente en quien magnifica (mu“azzim), pues quien mag- 
nifica puede en ocasiones estar en esa posición (manzila) de eminencia y no estar en 
ella en otras ocasiones. 


l O bien, "que tengas que transmitir algo/una orden de parte de Allāh". 
2 Es decir, de la grandeza e importancia de tu misión en tanto que transmisor. 


3 Alusión a la aleya coránica en que dice Dios dirigiéndose al Profeta: "Tú eres de carácter 
eminente (julug “azim)" (C. 68: 4). El término ¿ajallug, nombre verbal de forma quinta de la misma 
raíz (j-l-g) que los términos julug y jalq, significa de hecho la adquisición por parte de la 'creatura' (jalg) 
por excelencia -es decir, el ser humano-, del 'carácter' (julug) de un nombre. La adopción creatural de 
un rasgo de carácter divino como la grandiosidad (“azama) es necesariamente un añadido (idafa) en 
virtud del cual el siervo se reviste de ese carácter de modo relativo. 
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Dijo el Principe de los creyentes, Hārūn al-Rasid*: 


(1) Las tres amables doncellas 
' que mi rienda (“nán) han dominado 
en cada parte y rincón 
de mi corazón habitan. 


(2) ¿Qué es lo que a mí me sucede 
que obedeciéndome todos 
a ellas tres obedezco 
que se resisten a mí? 


(3) No puede ser otra cosa: 
el poder de la pasión (sultán al-hawa), 
sobre el cual tienen dominio, 
es más fuerte que mi imperio%, 


4 Sobre este célebre califa abasí (786-809), v. EP. Estos versos -de los cuales no se halla refe- 
rencia en las traducciones de Asín o Gloton luego mencionadas- pueden encontrarse en la antología 
de Muhammad Ibn Šākir al-Kutubī, Fawāt al-wa ayāt -ed. Ihsān “Abbas, Dar Sádir, 1973, Beirut, vol. 
TV, p. 226; ed. Muhammad Muhyi I-Dīn “Abd al-Hamid, El Cairo, 1951-53, vol. II, p. 617-, donde 
la autoría de los versos se atribuye en efecto al califa Hārūn al-Rasid. Sobre la historia de la canción 
castellana de "las tres morillas", v. J. Ribera, "La música de las cantigas", Disertaciones y Opúsculos, 
Madrid, 1928, p. 87. 


5 Están estos versos en metro kámil trimetro cataléctico regular con rima en -ānī. El primero 
es el primer verso de la composición original (matla”), ya que el primer hemistiquio también rima. 

El primero de estos versos es separadamente citado y comentado en detalle por Ibn “Arabi en Fut. 
H, pp. 329-330. V. trad. Asín, IC, pp. 472-473, y trad. Gloton, Traité de l'amour, pp. 79-80. Dice Ibn 
“Arabi en este pasaje antes del verso: "Conviene que sepas que el amor no admite asociación; pero 
esto, únicamente cuando la esencia del amante es simple e indivisible, pues cuando es compuesta, 
ya cabe que su adhesión amorosa tenga objetos varios: sean éstos tan sólo aspectos diferentes, sean 
varias cosas concretas en las cuales existan aquellas razones diferentes. En estos casos, el hombre 
puede ya amar a varios objetos, pues siendo posible que ame a más de uno, cabe igualmente que ame 
a muchos. Y en este sentido dijo el Príncipe de los creyentes: [... Y tras citar el verso sigue diciendo:] 
He aquí un amante que ama a tres; y, sin embargo, no deja de haber su misterio en las palabras "... 
mi rienda" en singular, en vez de suponer varias riendas para estas sus amadas. Con ello da a entender 
que su amor, aunque es algo compuesto, sin embargo, no ama más que una sola cualidad, que para 
él existe en esas tres jóvenes, es decir, que se encuentra en la individualidad de cada una de ellas. Así | 
lo confirma la terminación del verso: "y en todos los rincones de este mi corazón las tres habitan"; 
porque si él amase, de cada una de las tres , una cualidad que en las otras no existiera, seguramente 
que la rienda, de la cual una tirase, sería distinta de la rienda de las otras, y así también, el lugar que 
la una ocupase en su corazón no sería el mismo que las otras ocupasen. Luego es un solo amante 
que ama a un solo objeto; pero este único objeto amado existe en varios seres concretos; y en este 
sentido y por esta razón, ama a varios". (Trad. Asín, /bid., pp. 472-73). 
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(35) AL GAFŪR 


EL MUY PERDONADOR 
EL INDULGENTÍSIMO 
EL OUE CUBRE CON VELO PROTECTOR 


1. Dependencia (ta"allug): 

Tienes necesidad de Él -Glorificado sea- para que deje caer el velo (isbāl al- 
sitr) protector del perdón -que cubre las faltas- de modo general, entre tú y todo daño 
(darar) cuyo efecto recaiga sobre ti, y lo tienda sobre todo aquello, de cuanto resulte 
censurable!, que ha puesto en ejecución en ti, ya sea en el plano de lo sensible o 
en el plano de lo inteligible. 


2. Realización (tahaggug): 

Morfológicamente este nombre es una forma intensiva (bunya mubalaga)? que expresa un 
grado intenso en la realización (tahaggug) de la cualidad o acción que con él se significa. 
Dícese en un verso?: 


Los tres versos aparecen también, citados esta vez conjuntamente, en Fut. TÍ, cap. 78, p. 113 (Fut. 
XII: 500), donde también atribuye su autoría a Hārūn al-Rašīd. Trata allí el Šayj acerca del amor 
en respuesta a la cuestión 116 -de las 155 formuladas por Hakim Tirmidi (sobre este cuestionario, v. 
Kītāb jaim al-awliyā', ed. O. Yahya, Beirut, 1965)- en que se pregunta: "¿Qué es la bebida del Amor?" 
(Fut. U, pp. 111-114). 

En un pasaje dice el autor: "En ocasiones, aun siendo el amado esclavo del amante y a pesar de 
estar sometido a su autoridad, nos encontramos con que el amante se rebaja y humilla ante él. Mas 
sabemos que esto se debe al poder del amor (“izzat al-hubb), no al poder del amado (mahbib)". Segui- 
damente cita el autor estos versos y comenta a continuación: "Y en ellos el poeta ha asignado la fuerza 
(guwwa) a la pasión (hawa) en la expresión 'el poder de la pasión' (sultān al-hawa)". Cf. Fut. II, p. 113. 


1 Lit. "de cuanto está relacionado con la falta reprobable (madamma)”. 


2 Ibn YaK cita en su Comentario al Tasrīf al-mulūkī de Ibn Yinni, cinco formas de sifa o cali- 
ficativo "instituido para el intensivo" (mawdiF lt-l-mubālaga): mif “al, Jaāl, fatal, fail faīl. Cf. Fleisch, 
Traité..., 1, p. 256, 53i. 


3 Ibn“Arabi cita este verso para ejemplificar la distinción gramatical entre gaffār y gafūr, por 
analogía con los términos darrāb y darūb. Este verso, en metro tawil, ha sido recurrente cita probato- 
ria en tratados de gramática. En su edición y comentario de la obra de Ibn Hišām al-Ansári, Šudūr 
al-dahab, Muhammad Muhyi 1-Din “Abd al-Hamid lo atribuye a Abū Talib Ibn “Abd al-Muttalib 
b. Hāšim, quien lo habría recitado en su elegía a Umayya b. al-Mugira al-Majzūmī. V. Šarh šudūr 
al-dahab fi matrifat kalām al“arab, p. 393. 

El Šayj cita este mismo verso con análogo propósito en Fut. VIL: 7 y XI: 145. En Fut. VII, p. 
51, dice respecto al término darūb del verso: "y está en forma fail para expresar intensidad (mubálaga) 
en la generosidad (karam)". 


107 


EL SECRETO DE LOS NOMBRES DE DIOS 


"Cuando estaban faltos de víveres, generosamente cortabas (darūb)tcon el filo 
de la espada, sacrificándolos, las patas de los camellos". 

Si, en lugar de 'el que corta generosamente" (darūb), se hubiese empleado el término 
darrāb -también intensivo, de forma gramatical fa“al al igual que gaffár-, 'el que corta 
mucho', significaría entonces que degollaba estos camellos íntegra e indiscriminadamente, 
tanto para los necesitados de víveres como para otros no necesitados. 

Así pues, en virtud de esta distinción entre los paradigmas morfológicos fatal" y 'faāl', el 
nombre al-Gafūr expresa una relación particular (ta“allug jāss) por la cual se distingue 
de al-Gaffar.* 


3. Adopción (tajallug): 

La adopción de este nombre se da según la misma definición de la realización 
(hadd al-tahaggug), ya que la realización (tahaggug) es la ciencia (fm) que de él se 
tiene y el revestimiento (tajallug) es la recepción de su efecto.? 


4 Darib -palabra del mismo esquema morfológico (fati que gafr- significa aquí 'que corta". 
En este caso, 'que corta con generosidad' (v. nota supra). Por oposición a darrāb, también intensivo 
-que significaría según desprende del comentario 'el que corta abundantemente' para todos, sin 
discriminación-, darūb tiene un sentido más restringido y específico, 'el que corta generosamente", en 
este caso, sólo para los necesitados de provisiones. 


5 Sobre la diferencia de los significados de ambos, v. así mismo el comentario de los nombres 
al-Gaffaz al-Gafir y al-Gafūr en "Comentario a los nombres..." (Sark: 16-18). Cf. Fut. TV, p. 322. 


6 El autor nos brinda nuevos matices de la distinción entre 'verificación' y 'revestimiento": 
el tahaggug es el saber (ilm), el conocimiento que se tiene del significado del nombre; el tajallug es la 
recepción de su huella, de su influjo (+kt5db atar al-ism). 
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IBN AL-“ARABI 


(36) AL-SAKUR 
| EL AGRADECIDO, EL RECONOCIDO 


1. Dependencia (ta“allug): 

Tienes necesidad de Él -Glorificado sea- para que no te impida estar cons- 
ciente (mulahaza) de verLe (ru'ya) en todo aquello con lo cual te ha agraciado. En 
este sentido dijo Dios a Moisés -sobre él sea la paz-: "¡Moisés! ¡Agradéceme con el 
verdadero agradecimiento (haqq al-šukr)!". Dijo entonces Moisés: "¡Oh Señor! Y ¿cómo 
podré hacerlo?". A lo cual respondió el Señor. "Cuando puedas ver la gracia (nma) 
procedente de Mí, Me habrás agradecido con el verdadero agradecimiento (haqq 


al-šuk)".! 


2. Realización (tahaggug): 

Por medio del agradecimiento (šukr) puede obtenerse la reservada provisión de 
las gracias ocultas (nifam jafiyya), la cual está guardada en el conocimiento que Él 
tiene de Su existencia (wufūd) -Exaltado sea- según Su Palabra: "Si sois agradecidos, 
os daré más de Mi gracia [...] (C. 14: 7)".2 

El agradecimiento (šukr) es una relación (ta“al-lug) que implica un modo par- 
ticular de loa (tana'jáss), el cual no comprende la totalidad de la alabanza general 
(Cumiim al-hamd) y que consiste en el loor (tana) a Él por lo que procede de Él, parte 
de lo cual es el agradecimiento (šukr).* Y éste es el lugar en que está depositado el 
secreto (mawd' al-sirr) que el Real (al-Hagg) -Enaltecido sea- tenía celo por guardar, 
de modo que ordenó ocultarlo "[...] y ambos comenzaron a cubrirse con hojas del 
Jardín [...] (C. 7: 22)"*, porque era el secreto de la existenciación (sirr īfād) de las 


1 Es decir, que el verdadero agradecimiento es el reconocimiento de la gracia procedente de 
Él, el conocimiento de que la gracia de todo cuanto se manifiesta proviene de Él. 

Ibn "Arabī cita esta misma tradición en Fut. XII: 402, p. 336, y XIV: 110, p. 179, donde él 
mismo nos informa de que "este hadiz ha sido transmitido por Ibn Māya en su recopilación de 
tradiciones (Sunan)". 

El verdadero agradecimiento es pues el agradecimiento propio del saber (šukr “ilmi. Cf. Fut. 
XVI: 110, 


2 La aleya completa dice: "Y cuando vuestro Señor anunció: "Si sois agradecidos, os daré 
más [de Mi gracia]. Pero, si sois desagradecidos,... Ciertamente, Mi castigo es severo” (C. 14: 7)". 
Trad. Cortés. 


3  Vīnfra nota 6. 


4 Dice así el texto completo de la aleya: "Les hizo caer, pues, dolorosamente. Y cuando 
hubieron gustado ambos del árbol, se les reveló su desnudez y comenzaron a cubrirse con hojas del 


Jardín [...]" (C. 7: 22). Trad. Cortés. 
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entidades latentes (a*yan kámma) y de la propagación del deleite (sarayan al-ladda) 
que penetra y se difunde en la totalidad de la constitución (naš'a). 


'3. Adopción (tajallug): 

El revestimiento de la cualidad (tajallug) de este nombre se manifiesta externa- 
mente (zāktr) sin que haya en él ocultación (jafā') alguna. Consiste en lo que ordena la 
Palabra divina: "que seas agradecido conmigo [con Dios] y con tus padres. Yo soy 
el fin de todo (C. 31: 14)", por la relación de causalidad (sababiyya), es decir, en razón 
del vínculo causal que a ellos te une en tanto que son causa secundaria o medio de tu existencia. 


5 La constitución adánica del Hombre Perfecto o la constitución del cosmos donde las enti- 
dades latentes cobran existencia y gozan de su manifestación. 


6 El texto completo de la aleya dice así: "Hemos ordenado al hombre con respecto a sus pa- 
dres -su madre le llevó [dentro] sufriendo pena tras pena y le destetó a los dos años-: "Sé agradecido 
conmigo [con Dios] y con tus padres. ¡Soy Yo el fin de todo!" (C. 31: 14)". Trad. Cortés. 

Obsérvese que en el apartado anterior el Sayj ha aludido a los primeros padres, Adán y Eva, a 
quienes se refiere el pasaje coránico citado (C. 7: 22). Hay en este comentario un trasfondo de sim- 
bologia sexual que relaciona metafisicamente a la pareja adānica prototípica, que cubre la desnudez 
de sus órganos y -por otro lado- procrea, con el oculto secreto de la existenciación de las entidades 
latentes, que resulta de la interacción de las causas secundarias en el dominio de la dualidad. Tén- 
gase en cuenta que la raíz $-k-7 denota 'sexo femenino' y 'fertilidad'. En al-Qamis al-Muhūt se recogen 
estas acepciones del término sakr (escrito igual que sukr): nikah ("casamiento"), sakr at-hir (en nota: farf 
al-mar'a, "Órgano sexual femenino”). Por otra parte, el término tana" es de la misma raíz léxica que 
tinán, "dos", y tunā'iyya, "dualismo". 
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IBN AL-“ARABI 


(37) AL<ALT 
i EL ALTÍSIMO, EL EXCELSO, EL SUBLIME 


1. Dependencia (ta"allug): 

Tienes necesidad de Ēl -Glorificado sea- para conseguir alcanzar un grado 
(daraĵa) tal en proximidad (qurba)! a Él que no haya un grado superior a éste que 
ningún otro pueda alcanzar. 


2. Realización (tahaggug): 

El término al-“Al es una forma intensiva (bunya mubālaga)*, de modo que signi- 
fica la elevación (fulū) de aquel a quien califica o nombra en el grado máximo (agsd), sin 
contar con el nombre al-A“lá, 'el Más Elevado'.* 

Así pues, si se atribuyera el nombre 'el Altísimo' a lo que está por debajo del 
grado máximo de elevación, no se estaría aplicando con propiedad stricto sensu, lo 
cual puede decirse de la totalidad de las relaciones (nisab) con las cuales es válido 
calificar al Altísimo (al-Alī) por Su elevación (fulū) por encima de todo existente 
(mawfúd), tanto en plano de lo inteligible como en el plano de lo sensible. 


1  EnC. 9: 99 se emplea el término qurba, pl. gurubāt, traducido por Cortés como 'medio de 
acercarse' y por Vernet como 'ofrenda' en sus respectivas versiones del Corán. En los escritos akbaries 
designa generalmente la 'proximidad' a Dios o, más concretamente, la "Morada de la Proximidad 
divina', a la cual accedió Ibn “Arabi en el año 597/1200 (cf. Fut. LF, p. 261) y a cuya realidad consagró 
un tratado independiente K (Afagām) al-qurba (RG: 414) -v. Rasā'il, ed. Hyderabad- y varios capítulos 
de Fut. (cf. RG: 14). 


2  Esdecir, una forma gramatical de superlativo, que expresa una cualidad en grado superlativo. 
V. 35-2. 


3 Elativo de “alí. Si se traduce dt-jilāf por "a diferencia de' (v. 40-2, donde se emplea con este 
mismo sentido, y v. también Kabir, 38-2), se entiende "Alī como superlativo que supera la comparación 
entre 'alto' y 'más alto' a diferencia de al-Adā que, por su implícito valor comparativo ('el que es Más 
Alto que otro") si establecería una relación de comparación. En apoyo de esta lectura cabe señalar que 
en el Corán sólo se emplea el nombre al-Adā -que únicamente figura en la lista de A*maš- como 
calificativo de Rabb, 'Señor' (cf. C. 79: 24, 87: 1 y 92: 20). Sobre estos y otros nombres de raíz -l-y, 
v. Noms, pp. 206-207. 

Ši se entiende que la expresión dt-jzlāf significa aquí 'sin contar con...', entonces el elativo al-A“la 
habría de entenderse como superlativo "el Elevadísimo por encima de todo lo demás" con respecto 
al cual no cabe comparación alguna, en sentido análogo al del elativo en la fórmula Aflāhu akbar, 
"Dios es grandísimo por encima de todas las cosas y de toda comparación” -sentido trascendente- y no sólo 
"Dios es más grande' que establece una equivoca comparación. 

De esta otra lectura del texto -no exento de cierta ambigiedad- se desprendería que al-A“la, 
en tanto que elativo de la forma intensiva al-“alí, es 'el más Exaltado por encima de todo grado de 
elevación’ siendo, pues, tan elevado como el grado máximo correspondiente a al-"Alī. 
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3. Adopción (tajallug): 

Al que de entre los demás seres humanos (basar) consigue supremacíaten los 
más sublimes objetos (ma“alz -umūr), se hace con la preeminencia en las cuestiones 
relativas al conocimiento (muta'alligāt al-“ilm), destaca sobremanera en la adquisición 
de los más nobles rasgos de carácter (makarim al-ajlag) y sobresale en la capacidad de 
sumergirse (gaws) en las sutilezas de la profunda comprensión (dagā'tg al-fuhūm), a tal 
siervo revestido de la cualidad de este nombre es adecuado llamarle "altísimo" (alī). 


f 
| 
i 
; 
ji 
A 
| 
í 
! 
| 


4 Lit. 'el que se hace con (kā'iz) la caña de la precedencia (gasab al-sabg)', expresión figurada 
relativa al hecho de echar suertes con tallos de diversos tamaños. 
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(38) AL-KABĪR 


' EL GRANDE, EL GRANDÍSIMO 
EL MAGNÍFICO 
EL SUPREMO, EL SUPERIOR 


1. Dependencia (ta“allug): 

Tienes necesidad de Él -Exaltado sea- para lograr la perfección (kamāl) de 
tu esencia (dat) engalanándote (tahalli) con el atavío de Su grandeza (kibriyã’ en tu 
mundo (“alam).! 


2. Realización (tahaggug): 

La forma fatl? [estructura morfológica del nombre al-Kabi] no establece 
comparación cuantitativa (mufadala) entre 'grande" y 'más grande". No hay por encima 
de al-Kabīr, el Grande, otro más grande (akbar) que Él. 

El Supremo (al-Kabīr) es, de hecho, el que posee el grado (darafa) de la grandeza 
(kibriyā') de modo absoluto en proporción a lo que Su esencia requiere. 


3. Adopción (tajallug): 

La adopción de este nombre consiste en engalanarse33 con todos los atributos de la 
perfección (awsaf al-kamal) que son aplicables al ser engendrado (kawn). 

Aquel a quien son conferidos tales atributos es el Grandísimo (al-Kabtr) a quien 
nadie entre los seres creados (majlūgāt) supera en grandeza. 


1 Puede referirse al mundo del hombre o al microcosmos humano. 


2 Vo supra 37-2, nota 3. Se trata aquí de una forma intensiva que no establece parangón entre 
lo grande y lo más grande, sino que designa directamente al Supremo, como sucede en el caso de 
al“Alr. 


3 Es decir, "en que se adorne el alma (tahallí I-nafs)". 


113 


EL SECRETO DE LOS NOMBRES DE DIOS 


(39) AL-HAFIZ 


i EL PRESERVADOR, EL PROTECTOR 
EL CONSERVADOR 


1. Dependencia (ta“allug): 

Tienes necesidad de Él -Exaltado sea- para la preservación (hifz) de tu esencia 
(dat) y para pedirLe la protección y apoyo (talab al-ta'yid) que necesitas para la preser- 
vación y el cuidado (f7fž) de otros. 


2. Realización (tahaggug): 

El Preservador (al-Hafiz) es forma intensiva.! Él es el que preserva Su propia 
Esencia y preserva todo lo demás? de cuanto se opone a la armonía de lo preser- 
vado (rnahfūz), ya sea en el orden sensible o en el inteligible. 

Y no hay quien se halle en este grado (martaba) en virtud de su esencia (dat) que 
no esté restringido (mugayyad) a un único cometido particular a excepción, entre los 
números, del número cinco, ya que este número se preserva a sí mismo y preserva, 
en especial, al número veinte.’ 

Así pues, el Preservador absoluto y universal es Allāh -Enaltecido sea- y sólo Él. 


3. Adopción (tajallug): 


Consiste en que se de al siervo la capacidad de ocuparse de la preservación. 


1 Esto se refleja aquí en la amplitud de Su protección, pues es el Preservador de todas las 
cosas. 


2 Lit. lo otro que Él", es decir, a todos los seres del cosmos. 


3 Aquí hay una alusión simbólica de valores numéricos. En el sistema alfanumérico conven- 
cional -en el cual se asigna a cada letra un valor-, la letra ha' equivale a cinco y la letra kāf a veinte. 
La >h< es pronombre sufijo de tercera persona en singular y la >k< es pronombre sufijo de segunda 
persona. La kā'(5) del pronombre huwa (Él) representa simbólicamente la Ipseidad divina (kuzotyya), 
la Esencia (dāt) incognoscible, oculta e incondicionada de Dios. Sobre el simbolismo y la significa- 
ción de esta letra, v. Fut. 1: 542-A y 543. La ha' también podría referirse simbólicamente a las Cinco 
Presencias divinas (v. Corbin, /maginación, p. 412). 

La letra £2f (20), por su parte, como primera letra de la palabra kawn, podría aquí simbolizar 
llo creado' y, de ahí, al Hombre Perfecto (kāri). Ibn “Arabi distingue entre la kaf de la esperanza, 
la expansión, la proximidad y la belleza, y la kāf del temor, la apretura, la lejanía y la majestad (cf. 
Fut. T: 560). Representa pues el dominio de los contrarios, de la dualidad yo-tú. El significado de 
este simbolismo podría ser en tal caso que Dios es el único que no está condicionado, de modo que 
puede preservar Su propia Esencia (5) y preservar también al hombre-cosmos (20) en donde se 
manifiesta la multiplicidad de Sus nombres sin que esto signifique, en modo alguno, la abolición de 
Su unidad esencial. 
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de sí mismo y de la preservación de otros en la medida de lo que se le ha enco- 
mendado, y puede así mismo darse el caso de que preserve algo que de otro modo sería 
aniquilado por medio de la concentración de su voluntad creativa (himma), aunque este 
acto de preservación por la fuerza activa del corazón no dependa de una orden divina (amr).* 
También es propio de la adopción de la cualidad de este nombre que el siervo actúe 
enérgicamente en defensa de la causa de Allāh contra quienes se oponen a Él. 

Dice un verso con relación a esto”: 


"Entonces en mi ayuda ha de venir 
un grupo enardecido 
de vehementes guerreros 


que, en el celo del brío defensivo (hafiza), 
en caso de tener debilidad (lūta) 
se mostrarían blandos".€ 


4 La creatividad de la himma, la voluntad espiritual, no está necesaria y exclusivamente 
restringida al cumplimiento de la orden prescriptiva (amr taklīfi), es decir, de las prescripciones de la 
revelación, sino que puede depender del libre albedrío -sujeto siempre, claro está, a los límites de la 
Ley-. En cualquier caso, entiéndase que, en última instancia, toda libre resolución está necesariamente 
vinculada a una divina orden existencial (amr takwīnī), es decir, la que no requiere mediación profética. 
Sobre la distinción entre estos dos modos de 'mandato divino', v. Chittick, SPK, pp. 292-293. 


5 Metro basi. El segundo hemistiquio rima en -ānā. Se trata de un verso de Qurayt al-“Anbarí, 
citado en la antología de al-Marzūgī, Šarh dīwān al-hamása, El Cairo, 1951, pp. 25-27. V. también Ibn 
Yinni, K al-fasā'is, II, p. 27, y al-Sajari, K al-Amātī, TI, p. 288. El mismo Ibn “Arabi menciona Ši 
al-hamása en Fut, VIT: 653. 

Cita el Sayj este verso para mostrar la conexión que hay entre la preservación o salvaguardia 
(hifz) del guardián custodio (kafiz) y la cólera defensiva (gadab) a la que acaba de referirse, ya que en 
el segundo hemistiquio se usa el término hafiza, de la misma raíz y forma que hafiz, que significa, 
según DAE, 'justa cólera", 'celo', 'brío en defender los propios valores', 'salvaguardia (del error). Así 
que la 'justa cólera", el 'celo' o 'brío por defender la causa divina' (hafiza) -a lo que Ibn "Arabī se ha 
referido con la expresión 'salir en defensa de Dios (gadiba li-Llah) y que lit. significa 'enardecerse en 
favor de Dios'- forma parte de esta adopción. 


6  Traduzco según el comentario de al-Marzūgiī que lee lūta (debilidad') y desecha la posibilidad 
de leer /awta ('fuerza'), considerando que la última parte del verso -contrapuesta al primer hemisti- 
quio- constituye una provocadora indirecta del poeta que incita a sus interlocutores para enardecer 
su ánimo (cf. Šarh dītvān al-hamāsa, pp. 26-27). 
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(40) AL-MUQIT 


i EL ALIMENTADOR, EL PROVEEDOR ! 
EL MANTENEDOR | 
EL CAPAZ, EL TESTIGO, EL GUARDADOR | 


1. Dependencia (ta“allug): 

Tienes necesidad de Él para que te otorgue un atributo único (sifa wāhida) con 
el cual puedas acoger diversos estados (afuvāl) para recibir! la facultad (quwwa) que 
hay en cada uno de ellos. 


| 
| 
2. Realización (tahaggug): | 
El Alimentador (al-Mugīt) es el que provee el alimento (gi) que es el sustento | 
específico (rizq jāss) con que se mantiene tu complexión (bunya), a diferencia de al- | 
Razzāg, 'el Sustentador' que sustenta de modo general. ! 
El Proveedor (al-Mugīt) es el que determina (mugaddir) los alimentos (aqwat) ! 
que han de darse y los momentos (atvgāt)*? en que se darán, es decir, el que sabe (“alim) ! 
qué y cuándo proveerá. | 
3. Adopción (tajallug): ! 
Consiste en que se de al siervo la facultad de dar al necesitado la justa medida 
de lo que necesita sin excederse ni quedarse corto, tanto por lo que se refiere a lo 
sensible como a lo inteligible, y en que sea conocedor (“alim) del momento en que | 
ha de dar y de la justa medida. 
|. 
| 


I Es decir, para que seas capaz -otro de los significados de mugīt- de percibir y hacer frente a 
las diversas fuerzas. 


2 Los términos waqt (momento) y gūt alimento”), tienen las mismas letras en sus respectivas 
raíces léxicas, aunque en distinto orden, como sucede en el caso de gābil y galb asociados en un verso 
de Tarfumán al-aswag (X1: 13). Al nombre at-Mugīt, part. act. (forma IV) de raíz q-w-t, está directamente 
asociado el término gūt, de la misma raíz, e indirectamente asociado el término waqt, de raíz w-q-t. 

Desde la perspectiva intratextual de los sufies, las 'coincidencias' lingüísticas de cualquier orden 
en la lengua árabe -lengua de la revelación islámica- no son efecto de arbitraria casualidad ni de 
caprichosa convención, sino que indican significativas relaciones providenciales entre los términos 
implícita o explícitamente asociados. Ya que todo está contenido en la omnisciencia divina, nada 
puede por tanto considerarse meramente arbitrario, sustituible, efecto de la gratuidad del azar. La 
Palabra divina -ya sea en el Libro o en la creación- es siempre significativa. 
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(41) AL-HASĪB 


' EL CONTADOR 
EL QUE LLEVA CUENTA DE TODO 
EL SUFICIENTE, EL QUE PROVEE LO SUFICIENTE 
EL QUE BASTA A SUS SIERVOS 


1. Dependencia (ta"allug): 

Tienes necesidad de Él -Glorificado sea- para que te ayude a llevar cuenta 
de tus respiraciones!, y también precisas de Él para que te provea con suficiencia 
(kifāya) lo que necesītas para la ejecución de los deberes que te ha encomendado, de 
modo que haya en ti satisfacción (2ktfa) por ello. 


2. Realización (tahaggug): 
En un sentido, el nombre el Informado (al-fabīr) está contenido en el nombre 
el Contador (al-Hastb)?; en otro sentido, el nombre al-Hasīb puede tener relación (taalluq) 


Ya fimo 


con el nombre al-Kafi, 'el Que basta a Sus siervos %, según se desprende de las aleyas en que 


1 Lit. "a hacer las cuentas con tus alientos (muhásabal al-anfas)", es decir, (1) a estar atento en 
todo instante a la propia conducta de modo que sea posible pedirse cuenta de todo acto y, al reca- 
pitular, "hacerse responsable" de las propias obras, (2) estar consciente de sí mismo y del entorno 
mediante la atención a la propia respiración o, en su caso, (3) recurrir a la técnica de llevar la cuenta 
de la repetición de un dikr -en general en secuencias impares- al ritmo de la respiración. Estos tres 
aspectos de este método de meditación han sido abundantemente comentados en los tratados de 
sufismo. V., p. ej., sobre análogas técnicas empleadas por los nagšbandies, el estudio de Mir Valiuddin, 
Contemplative disciplines in sufism, East-West Publications, Londres, 1980, pp. 60 y ss. 

En la lengua común, la expresión hasaba “ala nafsi-hi significa "precaverse, cuidarse" (cf. DAE, lit. 
"tomar cuenta de sí mismo"). Aquí en lugar de nafs, pl. nufíis, se emplea nafas, pl. anfās, en lo cual 
hay una alusión a la íntima relación de ambas realidades -el ánima y el hálito- en el ser humano. 


2 Enel sentido de 'Que lleva cuenta' de las cosas, es decir, que está informado de ellas. 


3 Enel mismo sentido, al-Hastb es el Que tiene cuenta de lo que Sus siervos precisan y provee 
lo necesario y, por tanto, 'el Que basta a Sus siervos. 

El ms. B añade: ”... y puede también tener relación con el nombre el Respondedor (al-Mufib)". 
V. texto árabe, 41, nota 3. En el sentido, en este caso, de que el nombre al-Mufib significa 'el Que 
satisface' las peticiones y al-Hastb, el Suficiente, significa 'el Que da suficiencia' y, por tanto, satisface. 
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se dice: "¿Acaso no basta (kāfin) Dios a su siervo? (C. 39: 36)". "A guien confia en 
Dios, Él le basta (hasb) (C. 65: 3)" 

En realidad, los sentidos de la suficiencia (Aifaya) son muchos y no pueden re- 
cogerse aquí. 


3. Adopción (tajallug): 

Cuando el siervo realiza cumplidamente aquello cuya ejecución le ha pres- 
crito el Verdadero (al-Hagg), de modo que se basta para encargarse del gobierno 
(tadbīr) de sí mismo, y cuando además se rinde cuentas a sí mismo por sus actos, tanto 
interna como externamente, haciéndose reponsable tanto de sus pensamientos 
(jatarāt) como de sus movimientos (karakāt), con atento sentido autocritico (nagd) y 
con la intención de aclarar y limpiar las faltas (tamhts)”, es entonces hasīb en ambos 
sentidos, 'suficiente' y 'recapitulador.. 


O O O O E A O A AI 


4 Lit.'ģācaso no es Allāh el Que basta a Su siervo (káfín)'?, es decir, 'bastante para Su siervo", 
donde se emplea el mismo término del nombre al-Kafí, part. act. Este nombre no está incluído en la 
lista de Walid, pero figura en las otras tres listas tradicionales. V. Gimaret, Noms, p. 366. 

Dice el texto completo de la aleya: "¿No basta Dios a su siervo? Quieren [los infieles] intimidarte 


con otros [dioses] fuera de Él. Pero aquel a quien Dios extravía no podrá encontrar quien le dirija 
(C. 39: 36)". Trad. Cortés. 


5 Enla cita anterior se aplicaba el término kāfin con análogo sentido al que tiene aquí el tér- 
mino hasb, de la misma raíz del nombre al-Hasth. Esta aleya continúa diciendo: "[...] A quien confía 
en Dios, Él le basta. Dios consigue lo que se propone. Dios ha establecido una medida para cada 
cosa (C. 65: 3)". Trad. Cortés. 


6 Cabe entender a este respecto que la noción de suficiencia divina puede considerarse desde 
muy diversas perspectivas. En última instancia todo nombre expresaría un aspecto de suficiencia 
con relación a su atributo específico. Así, p. ej., el Guía sería el que brinda la guía necesaria con 
suficiencia, el Que se basta para guiar a Sus siervos, etc. Esta correlación de los nombres se funda en 
el hecho de que, en definitiva, todos ellos designan una única Esencia que trasciende las distinciones. ! 
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7 Es decir, con contrición y propósito de enmienda, con atención inmediata y con la intención 
de aclarar lo erróneo y borrar los pecados. 
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(42) AL-YALĪL 


EL MAJESTUOSO, EL EXCELSO 
EL GLORIOSO 


1. Dependencia (ta"allug): 

Tienes necesidad de Él -Glorificado sea- para que te conceda la morada (magām) 
en la cual nadie podría alcanzarte aunque lo anhelara, y tienes así mismo nece- 
sidad de que te provea de modestia (tawadu”) hasta tal punto que la más pequeña 
e insignificante de las cosas existentes (mawfiidat), en la medida de la capacidad 
de su energía (āga), encuentre afirmación (tamakkun) de tu parte y sea digna de tu 
atención por tu delicadeza y misericordia hacia ella. 


2. Realización (tahagquq): 

La realidad esencial (hagiga) de este nombre está expresada en Su Palabra: "No 
hay nada que se Le asemeje (C. 42: 11)".! Su realidad esencial es también Su 
descenso (nuzūl) hacia Sus siervos, al cual se refiere el hadiz santo en que dice el Señor: 
"¿Hay alguien contrito (tā) de modo que Yo pueda perdonarle? ¿Hay alguien 
que esté suplicando de modo que Yo pueda responderle?"?, y en Su Palabra: "No 
hay conciliábulo de tres personas en que no sea Él el cuarto, ni de cinco personas 
en que no sea Él el sexto. Lo mismo si son menos que si son más, Él siempre está 
presente, dondequiera que se encuentren (C. 58: 7)"5, y también en Su Palabra: "Es- 


1 Enun sentido el nombre 4/-falīl, en tanto que nombre de Majestad (falal), está relacionado 
con la Incomparabilidad divina (tanz7hi) expresada en esta sentencia; en otro sentido, al-Falil está 
también relacionado con el opuesto aspecto de la Belleza (fama!) -de hecho los nombres al-Palil y al- 
Tamil con frecuencia se comentan conjuntamente (cf. Gazālī, Magsad, pp. 126 y 127)- y con la idea 
de la similaridad divina (tasbih) expresada -según la lectura alternativa de Ibn "Arabī- en esta misma 
aleya. V. supra 9-2, nota 3. 


2 Fragmento del hadiz sobre el descenso de Dios al cielo del mundo durante el último tercio 
de la noche. V. Bujārī, Daawāt 14, Tawhid, 35; Muslim, Adusāfirūn 168-170, 172, Salam, 124; Abū 
Dā'ūd, Sunna 19; Tirmidi, Salg 211, Sawm 38, 78; Ibn Māya, Igama 191; Dārimī, Salā' 168; Muwatta" 
Our'ān 30; Ibn Hanbal IV: 16, VI: 238. Cf. Fut. (OY) II, p. 514. Para más referencias v. Graham, Divine 
Word, p. 177. Ibn “Arabi menciona este fragmento en Fut. I: 299 y XI: 198 (Ja-ufiba-hu en lugar de 

fa-astafība la-hu). 


3 "¿No ves que Dios conoce lo que está en los cielos y en la tierra? No hay conciliábulo de tres 
personas en que no sea Él el cuarto [cf. Mt. 18: 20], ni de cinco personas en que no sea Él el sexto. 
Lo mismo si son menos [de tres] que si son más [de cinco], Él siempre está presente, dondequiera 
que se encuentren. Luego, el día de la Resurrección, ya les informará de lo que hicieron [en la tierra]. 
Dios es omnisciente (C. 58: 7)". Trad. Cortés. ` 
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tamos Nosotros.más cerca de él que su propia vena yugular (C. 50: 16)"*, y así 
mismo en el hadiz en que también dice Dios por boca del Profeta: "Estuve hambriento y no 
Me diste de comer; estuve sediento y no Me diste de beber; estuve enfermo y no 
Me visitaste..." y lo que sigue del texto completo de este hadiz, que es una tradición 
auténtica (sahih) recogida por Muslim.* 

Por otro lado, a la realización (tahaggug)? de este nombre se refiere el hadiz en 
que dice Dios: "El hijo de Adán Me ha desmentido sin derecho y el hijo de Adán Me 
ha injuriado sin derecho"? , en virtud de lo cual se ha dicho sobre Allāh lo que se ha 
dicho, y esto se refiere a Su descenso a Sus siervos en sus corazones a una posición 
(manzila) en la cual se enardecen contra Él y con atrevimiento dicen que "la mano 
de Dios está encadenada (maglūla)"* y cosas semejantes. 


3. Adopción (tajallug): 
Si solo con la Verdad (al-Hagg) en interior retiro el siervo estā?, y estando así 
con El donde no hay ni adónde (ayna), ni cuándo!?, ni cómo!!, a ello se entrega 


4 "Si, hemos creado al hombre. Sabemos lo que su mente le sugiere. Estamos más cerca de 
él que su misma vena yugular (C. 50: 16)". Trad. Cortés. 


5 La fuente empleada por Ibn “Arabi al citar este hadiz en su Adištāt al-anwā; n°. 98, pp. 128- 
9, es Muslim, Birr (45) 43. La cita aquí es parcial y no coincide exactamente. Sobre el hadiz y otras 
fuentes, v. Graham, Divine Word, pp. 179-80, y Wensinck, Concordance, VI, p. 198, que menciona la 
versión de Ibn Hanbal, Hásaya 7. V. también Morris, "Seeking...", JMIAS, XVI, p. 18. 

Hadiz citado en Fut. (OY) IV: 514; VI: 215-16, 481, 492; VII: 236; LX: 58; XI: 185; XII: 542, 
580; y Fut. TV, p. 256, lss. 31-36. 


6 Parece distinguir el autor entre los textos relativos a la hagiga, la realidad esencial del nombre, 
y los relativos al tahagqug. 


7 V. Maskat, n°. 7, pp. 30-31. Sobre las fuentes, v. Divine Word, n°. 36, pp. 159-160. Mencionado 
en Fut. TV: 266. 


8 "Losjudios dicen: "La mano de Dios está cerrada (maglūla)". [...] Al contrario, Sus dos manos 
están extendidas (mabsūfa) y El distribuye Sus dones como quiere [...] (C. 5: 64)". 


9 El verbo infarada significa 'aislarse', 'retirarse'. 'Retirarse con Dios' no implica apartarse 
fisicamente del mundo y de los quehaceres cotidianos, sino vivir en la interioridad con una constante 
y profunda conciencia de la unidad de la Realidad divina al tiempo que se vive en armonía con la 
sociedad según lo prescrito. 'Estar con Dios donde no hay adónde (ayn)' corresponde a la Majestad 
como contrapartida a la ma“iyya, la copresencia divina, el hecho de que Dios está con los siervos 
dondequiera (ayna mā, C. 57: 4 y 58: 7) que se encuentren, lo cual correspondería a la Belleza. 


10 La palabra hay!u se traduce normalmente por 'donde' o 'mientras' (DAF), es decir, localización 
espacial o espacio de tiempo. Puede entenderse que no hay lugar adónde dirigirse, ni espacio -de 
lugar o tiempo- donde estar, porque este 'estar con Dios' está fuera de la dimensión espacio-temporal. 


11 Lit. 'ni entendimiento", 'ni comprensión' (fahm). Porque en el estado de extinción (Jana) al 
que aquí se alude no hay dualidad, no hay quien comprenda ni qué comprender, y el entendimiento 
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por entero perdiéndose en El hasta llegar a ser en aquella morada espiritual (magām) 
tal como expresó uno de los gnósticos en este verso. !?: 


"Tú te has manifestado a quien hiciste 
después de aniquilado subsistir, 
y fue sin ser, por Ti tan sólo siendo!*" 


... y como dijo otro de ellos...: 


requiere conciencia del sujeto y del objeto. 


12 Verso en metro tawil, citado por el autor en Fut. I: 440, p. 258, donde previamente distingue 
varias modalidades de recepción del discurso divino y cita este verso para ilustrar su exposición acerca 
de la condición del inspirado. 

[+39] "¡Qué distancia entre el recopilador que dice "me ha transmitido Fulano -que en paz des- 
canse- de Fulano..." y quien dice: "me ha informado mi corazón acerca de mi Señor"! (referencia a 
Abū Yazid, v. Mahmūd Gurāb, Sarh kalimāt..., p. 152). Y aunque este último tenga una alta capacidad, 
¡qué distancia entre él y quien dice: "mi Señor me ha informado acerca de mi Señor""!, es decir, acerca 
de Sí mismo -en lo cual hay una alusión simbólica, pues el primero es el Señor condicionado de la 
creencia (al-Rabb al-muttagad) y el segundo el Señor incondicionado, que no está sujeto a restricciones 
(ai-Rabb alladī la yatagayyad) y es por mediación sin mediación (bi-wásita lā bi-wāsita)-, lo cual constituye 
el conocimiento que el corazón recibe de la contemplación esencial (musakada datiyya), desde la cual 
se difunde al secreto del corazón (sirr), al espíritu y al alma. 

[440] ¿Cómo puede entonces conocerse la posición doctrinal de quien bebe de esta fuente? No 
puedes conocerla a menos que conozcas a Allāh -Enaltecido sea- que es incognoscible en todos los 
sentidos, de modo que tampoco aquel que bebe de esa fuente puede ser conocido, pues la razón (agi) no 
sabe dónde se encuentra debido a que el objeto de la razón son los seres engendrados (akwán) y él, 
como se ha dicho [en el verso aquí citado] no tiene ser engendrado (kawn)". 

V. también la cita y comentario de este verso en el Libro de la Eternidad sin principio, donde el autor 
-antes de citarlo- explica que "la Palabra (kalām) es atributo primordial (sifa gadūma) de Allāh: no tiene 
forma [...] y no es contingente (K. al-Azal, p. 4)". Cuando Dios se dirigió a Moisés, le habló "con Su 
Palabra preeterna (gadīma)" [...]. "Pretender, considerando a Moisés limitado a la temporalidad, que 
la Palabra del Hacedor va acompañada de movimiento temporal, resulta menos adecuado que consi- 
derar, por el contrario, que Moisés escuchó fuera del tiempo [lit. 'en el no tiempo', la atemporalidad], 
dado que el Hablante no le habló en un transcurso de tempo. Considerar trascendente e incomparable 
la escucha de Moisés es, así pues, más apropiado que considerar inmanente o asemejable la Palabra 
del Hacedor. [Lit. 'la inclusión de Moisés en la trascendencia es más conveniente'...]". CE K al-Azal, 
en Rasā'il, ed. Hyderabad, p. 5. V. infra nota 14. 


13 O bien, "y estuvo así sin ser, pues Tú eras él", lit. 'pues Tú le eras', lo cual en árabe consti- 
tuye una licencia expresiva y elegante que en castellano no expresa los mismos matices. En sentido 
técnico, 'serle' significa 'ser en lugar de él durante su extinción", es decir, 'ser el verdadero Yo esencial 
que subsiste a la desaparición del yo personal aparente", o bien 'ser la realidad subyacente de la apa- 
riencia del ser personal', con lo cual podría traducirse también 'Y fue sin existir, por Ti existiendo". 
Dios es la única causa real, la sola realidad del ser del siervo, el cual existe por Él, en Él se aniquila 
y por Él subsiste. 
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"Si a los días pudiera preguntarse 


o cuál es mi lugar o cuál mi nombre, 


los días no sabrian responder".!* 
3 


... -y todo esto desde la faz (wafh) que de su Señor le corresponde en su existen- 
ciación (2ad) y en su subsistenciación (ibgā')!”, no desde la faz de su causa intermedia 
(sabab)-, al acceder a esta morada, el siervo es entonces excelso (falt). 

Y también desde la presencia de este nombre era desde donde el Profeta -que 
Allāh le bendiga y salve- bromeaba diciendo al pequeño: "Oye, Abū “Umayr, ¿qué 
ha hecho el nugayr [lit. "pajarillo']?".!6 Y a este apartado corresponde también la 
paciencia del Profeta con la prolijidad (istatāla) de quien de entre los asociadores (musrik) 
le entretenía alargándose en su discurso sin el debido respeto. 

También quien alcanza esta morada (magám) es venerable (falīt).!” 


14 El verso se refiere, por una parte, al Hombre Perfecto, cuyo atributo, en tanto que Siervo del 
Majestuoso, se desconoce. Por otra parte, este verso encierra también una alusión alos seis días de la 
creación mencionados en la misma aleya (C. 57: 4) en que se hace referencia a la copresencia divina 
(ma'iyya). El verso alude por tanto, en el plano divino, al hecho de que la atemporal preexistencia 
divina no puede conocerse desde la temporalidad de la creación. Por ello los días -y todo lo creado 
en su transcurso- ignoran el nombre de Dios y el lugar en que está, es decir, no Le conocen. 

Ibn «Arabī cita este mismo verso precedido del anterior en varias obras, sin mención de autor. 

En el Aītāb al-Azal (ed. Hyderabad, pp. 5-6) lo comenta conjuntamente con el verso antes citado 
(v. supra nota 12), indicando que este verso se refiere a un grado más alto de extinción. 

A éste último añade el Sayj un segundo verso que le sigue y dice así: "Me he ocultado de mi 
tiempo a la sombra de su ala / y así lo ve mi ojo, sin que verme el tiempo pueda". En el Āžtādb al- Isra" 
(ed. Hyderabad, p. 60, y ed. S. Hakim, TV: 4, p. 148), introduce el autor estos dos versos con la pa- 
labras: "como ha dicho el sabio que ha llegado al conocimiento unitivo (wāsil hākim)". V. también la cita 
del mismo verso en un comentario (K. Kasf al-gayat) a la obra de Ibn “Arabx titulada Ā: al-Tafalliyal, 
ed. O. Yahya, AL-MACHRIO, 1966-67, n°. 433, nota 828. V. infra 96-93. 


15 Es decir, al hacerle existir y subsistir. 


16 Relata el hadiz que Anas Ibn Mālik dijo: "El Enviado de Allāh era, de entre la gente, el 
de mejor carácter (julug). Yo tenía un hermano menor a quien se llamaba por entonces Abū “Umayr... 
siendo un niño ya destetado. Y cuando el Enviado venía, le decía al verle: "Oye, Abú “Umayr, ¿qué 
ha hecho el nugayr [ruiseñor o pajarillo]?" y jugaba con él". Cf. Muslim, 4dab, 30. V. también Abū 
Dā'ūd, Ádab, 69; Tirmidī, Sala! 131, Barr, 57; Ibn Maya, Adab 24; Ibn Hanbal III: 115, 119, etc. Cf. 
Concordance, VI, p. 497. 

Juego de palabras del Profeta con cuya mención parece sugerir Ibn “Arabi que quien, como 
Muhammad, alcanza esta morada espiritual, siendo venerable y majestuoso recurre a la broma y 
al juego para que los demás se sientan próximos a él y haya en su entorno un clima de distensión 
y concordia. 


17 Como puede apreciarse, este segundo aspecto de la majestad, caracterizado por la simpa- 
tía, la proximidad y la paciente modestia, corresponde al aspecto de la Belleza. Como se muestra 
en nuestro estudio de las nociones de Majestad y Belleza, ésta está implícita en aquella y viceversa 
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(43) AL-KARIM 


i EL GENEROSO, EL MAGNÁNIMO 
EL NOBLE 


1. Dependencia (taalluq): 
Tienes necesidad de ÉI -Glorificado sea- para que te otorgue los más nobles 
rasgos de carácter (makarim al-ajlāg) y aparte de ti los indeseables (safsāf al-ajlāq). 


2. Realización (tahaggug): 
El Generoso (al-Karim) en el don es aquel que no rechaza al que pide (sal) 
y aquel que posee los más bellos atributos (af-sifāt al-husna) en todos los sentidos.! 


3. Adopción (tajallug): 

El siervo se reviste de la cualidad de este nombre cuando adopta los nobles 
rasgos de carácter apartándose de los rasgos innobles (safsāf al-ajlāg). 

Si se considera este nombre en tanto que nombre de don (“ata”) entre los nombres 
divinos que significan dádiva?, el Generoso (al-Karīm) es el que da previa petición (bad 
al-su'āl) por parte del solicitante, mientras que el Próvido (al-Fawad) es el que da con 
anterioridad a la demanda (gabl at-su'āl)*; el Cumplidor (al-Sajī)* es el que satisface 
la necesidad en la justa medida (qadr al-hāfa); el desprendido (mu'tir) es el que da lo 


(cf. On the Divine Love of Beauty, JMIAS, XVIII, Oxford, 1995, pp. 1-22). Aquí no dice el autor que 
bromear o tolerar con paciencia sean más cualidades necesarias de un único tajallug de este nombre, 
de una sola morada de majestad, sino que quien alcanza esta otra morada caracterizada por estas 
cualidades también es falíl, como quien alcanza la morada caracterizada por el retiro interno. Parece 
desprenderse del texto que la primera no implica necesariamente la segunda. 


I Lit. 'en toda faz (wafh). Según Rāzī, la noción de karam designa entre los árabes "toda 
cualidad digna de loa". Cf. Gimaret, Noms, p. 219. 


2  V.sobre los nombres de don, especialmente, Fut. TV, p. 263 (hadrat at-sajā'), y Fut. TV, p. 323, 
lss. 2-5 (Sarh, n°. 18-22). Sobre éste y otros sentidos de Karim, v. Gimaret, Noms, pp. 119-221. 


3  Asíes como al-Ansári define el nombre al-Karim. Cf. Noms, p. 221. 
4 O bien, el Pagador. 


5 Este nombre de raíz *-¿-r, part. act. de forma IV, tiene aquí el significado de 'honrador', 
'agasajador', 'el que antepone la necesidad del otro'. No se menciona como nombre divino en el ensayo 
de Gimaret sobre los tratados acerca de los nombres, ya que según Ibn “Arabi precisa en Fut. al 
diferenciar varias modalidades de don: El 'generoso desprendimiento' o 'altruismo' (ētār) consiste en 
que des aguello'gue tú mismo necesitas en el momento de darlo -que es lo más meritorio- o necesitarás 
en el futuro -cuando no se encuentra el dador en estado de necesidad inmedita-. A cada modalidad 
de don corresponde un nombre divino de la misma raíz léxica a excepción del 'altruismo' (tä. Allāh 
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que él mismo necesita en el momento mismo de darlo o en un futuro previsiblef, y 
el Donador (al-Wahzb) el que hace merced para agraciar. Todo esto es terminología 
técnica convenida (istilah).? 

I 


-Enaltecido sea- es Wahhāb, Karim, Fawad y Sajī, pero no se dice de Él que sea 'altruista' (mu'tir), en- 
salzado sea." Cf. Fut. TV, p. 263 (28-30). 

De modo que mu'tir no es un nombre divino -pues no tiene Dios necesidad alguna a la que pueda 
anteponer otra ajena-, sino un nombre de don humano, por lo cual el autor, consecuentemente, sólo 
se refiere a él en el apartado de adopción. 

V. infra 44-2, nota 3, sobre al-Ragīb como 'nombre de don". 


6 Lit. 'en la actualidad (wufid) o virtualmente (tagdir)'. Estos términos corresponden a ft l-hál, 
'en el estado', 'en el presente' y fi Listigbal, 'en el porvenir, 'en el futuro' empleados en el texto de Fut. 
citado en la nota anterior. 


7 Es decir, términos cuya significación, basándose en el estudio de las fuentes y en su propia 
experiencia mística, han convenido los teólogos sufies para distinguir matices que en la lengua común 
no están clara y técnicamente diferenciados. No obstante, tanto en la interpretación de estos nombres 
como en el modo en que se entienden otros términos técnicos del sufismo puede observarse, como 
es natural, un cierto margen de disparidad y relativa divergencia entre autores de distintas escuelas 
y tendencias. 
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IBN AL-“ARABI 


(44) AL-RAQIB 


' EL GUARDIÁN, EL VIGILANTE 
EL OBSERVADOR, EL CONTROLADOR 
EL SUPERVISOR 


1. Dependencia (ta“allug): 

Tienes necesidad de Él -Glorificado sea- para pedirle que te conceda llegar a la 
perfecta y constante observancia (muráa) de Sus límites (hudid) de modo que no co- 
metas descuido alguno. 


2. Realización (tahaggug): 

El Vigilante (ai-Ragīb) es el que nunca desatiende cuanto concierne a la gente 
de Su reino (mamlaka)! observando atentamente la situación en que se encuentran 
los seres humanos, sus actividades (harakat), sus reposos (sakanāt)? y sus necesidades 
(hajat), de modo que les da? lo necesario y les guarda (la cuenta).* 


3. Adopción (tajallug): 
El que atentamente observa en su corazón (galb) las huellas (atar) de su Señor 


-las inspiraciones divinas- para poder así diferenciarlas con claridad de las huellas de 


I Aquí se asocia la 'vigilancia' a la condición soberana del Rey, de modo que al-Ragīb es el 
Guardián protector de sus súbditos. 


2 Estos términos -aunque empleados en un sintagma que constituye en árabe una expresión 
hecha, traducible por 'cuanto hacen o dejan de hacer - contienen una alusión implícita -también significan 
'vocales' y 'quiescencias'- al aspecto lingüístico del ser, la logovisión sufi, según la cual toda creación 
surge por efecto del Logos divino. 


3 En este sentido puede considerarse, por tanto, uno de los 'nombres de don'. El Vigilante 
da protección y concede a Sus fieles la gracia de la observancia (murā*ā'), es decir, les da la capacidad 
de cumplir con las divinas prescripciones, dándoles lo necesario para que los siervos puedan cum- 
plir, entre otras cosas, con los requisitos (kājā!) de la oración ritual -movimientos (harakal) y reposos 
(sakanāt)- u otros deberes religiosos, y lleva la cuenta (de las raka“at -secuencias de movimientos de la 
azalá-, de las repeticiones de fórmulas rituales, de los días de ayuno, etc.). El estilo sobrio, conciso 
y con frecuencia eliptico de los comentarios de Ibn "Arabī a los nombres deja abiertas las puertas a 
diversas interpretaciones o aplicaciones desde los diferentes órdenes de la existencia. En la traducción 
no puede reflejarse tal diversidad de posibles perspectivas. 


4 Emplea el Sayj un verbo en forma IV de raíz h-s-y -cuyo correspondiente nombre de acción 
es ihsā'- que significa tanto 'proteger' como 'contar', 'calcular'. Así que esto podría significar que al- 
Ragīb (1) protege a los seres en general, (2) cuida de los fieles protegiéndoles de la negligencia (3) 


DA me 


guarda cuenta de los movimientos o acciones (harakát), (4) calcula la medida de las necesidades (hafat). 
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su propio deseo (hawd) y de su demonio personal (šaytānu-hu)? -es decir, las sugestiones 
egocéntricas o satánicas-; el que así mismo vigila cuanto penetra en él en su corazón 
procedente del exterior y cuanto de él se manifiesta desde el interior, y se ocupa 
además de cuidar de la gente (ahl) cuyo cuidado (muraa?)? le ha encomendado Allāh 
-Enaltecido sea- y que depende de él, tal siervo se ha revestido de la cualidad de 
Su nombre al-Ragīb. 


5 Dice literalmente 'su Šaytān', nombre corānico de Satanás. Como otros autores sufies, Ibn 
“Arabi provee en diversos pasajes criterios para distinguir diferentes tipos de percepciones paranor- 
males. El Sayj, al igual que otros maestros, clasifica los "pensamientos incidentales" o "inspiraciones" 
(jawātir), es decir, las ocurrencias o incidencias que llegan al interior del corazón -lo que podríamos 
llamar propiamente 'corazonadas' con este sentido específico- en cuatro categorías: inspiración divina 
(lähi) -también llamada 'misericordiosa' (rahmānī) o 'señorial' (rabbānī)-, inspiración espiritual (rūhānī), 
sugestión anímica o psiquica (nafsani) y tentación satánica (Saytani). Una de los cometidos fundamentales 
de un maestro espiritual -según señala W. Chittick- consiste en discernir la fuente de las inspiraciones 
o sugestiones que afloran en el corazón, para prevenir así las consecuencias que la confusión entre 
las distintas clases podría producir en el equilibrio psico-espiritual del discípulo. Cf. SPK, p. xiii y 
nota 8. 


6 Esdecir explora lo que producen en el interior los estímulos exteriores y lo que los estímulos 
interiores producen en el exterior, vigilando la correlación entre interioridad y manifestación externa. 


7 Es decir, la familia, los allegados, los viajeros, los huérfanos y los necesitados en general, 
cuyo cuidado se prescribe en el Corán. 
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IBN AL-ARABĪ 


(45) AL-MUYIB 


i EL RESPONDEDOR, EL COMPLACIENTE 
EL SATISFACIENTE 


1. Dependencia (ta"allug): 

Tienes necesidad de Él -Glorificado sea- para (1) que tu invocación sea acep- 
tada (gubūl ai-du'ā'), (2) y para que te provea de la cortesía espiritual necesaria para que 
no Le invoques por aquello por lo cual te ha prohibido que Le llames. 


2. Realización (tahaggug): 

Realización y adopción son comentadas aquí conjuntamente. Hay una aleya coránica 
que reúne ambos aspectos: "Cuando Mis siervos te pregunten por Mí, estoy cerca 
y respondo la llamada del que ora cuando Me invoca. ¡Que Me escuchen, pues...! 
(C. 2: 186)".! Así como tú, cuando Le llamas, quieres que te escuche y responda 
(ifūba), así mismo quiere Él que Le escuches y respondas (zfāba) respecto a aquello a 
lo cual te exhorta. 


3. Adopción (tajallug): 
[Véase el correspondiente comentario en el apartado anterior de "realización. 


1 V. Šarh, n°. 47. 
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(46) AL- WASI: 


EL INMENSO, EL VASTO, EL LIBERAL 
EL OMNICOMPRENSIVO, EL OMNIMODO 


1. Dependencia (ta“allug): 

Tienes necesidad de Él -Glorificado sea- para que te allane y facilite todas las 
cosas! y para que se extienda sobre ti Su misericordia restringida (rahma mugayyada).2 
Aunque la restricción condicionada (tagyīd) es atributo (sifa) nuestro y no atributo 
Suyo -Enaltecido sea-, es un deber necesario para el ser humano (insán) desear y 
procurar aquello que Dios -Enaltecido sea- le invita a desear y suplicar, pues según 
Su Palabra: "...Mi misericordia (rahma) es onnimoda. Destinaré a ella (lit. 'la prescribi- 
rē'] a quienes teman a Dios (C. 7: 156)"3, Él ha restringido el alcance de Su gracia a 
quienes tengan conciencia reverente de Dios (muttagūn), de modo que pedir que haga 
extensiva a ti Su gracta restringida es como pedirle que te permita* llegar a ser uno de 
quienes tienen conciencia reverente de Dios. 


2. Realización (tahaggug): 
El Omnímodo (ai- Wāst") es, en su realidad esencial (hagīga), el que abarca todas 
las cosas sin que cosa alguna pueda comprenderle. 


3. Adopción (tajallug): 

Cuando el siervo alcanza la morada (magám) correspondiente a Su Palabra: "Ni 
Mi tierra ni Mi cielo pueden contenerme, pero Me comprende (wasta) el corazón 
(qalb) de Mi siervo creyente", entonces es que se ha revestido de la cualidad de este 
nombre. En este sentido dijo Abū Yazid al-Bastami? -Dios esté complacido de él-: 


1 Obien, 'para que te haga capaz de contener todas las cosas'. V. infra 46-3. 
2 V.supra 3-2. 


3 Dice esta aleya: ""Destinanos [lit. 'prescribenos'] bien en la vida de acá y en la otra. Nos 
hemos vuelto a Ti [arrepentidos]”. Dijo [el Señor]: "Inflijo Mi castigo a quien quiero, pero Mi mi- 
sericordia es omnimoda". Destinaré a ella a quienes teman a Dios y den el azaque y a quienes crean 
en Nuestros signos...". Trad. Cortés. 


4 Ibn“Arabi emplea aquí la primera persona "es como si yo Le pidiera que me permita llegar 
aser.” 


5 VW supra 5-3. Dice el corazón 'de Mi siervo creyente (mu 'min)' -en sentido restringido-, no de 
cualquier persona. Este siervo fiel es el Hombre Perfecto. 


6 Sobre las locuciones teopāticas de este célebre sufí, v. Badawi, “Abd al-Rahmān, Satahat 
al-sifiyya, Dār al-Qalam, Beirut, 1978 (3* ed.). 
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"Si pudiera colocarse el Trono (“ar3) y todo lo que contiene” más de cien millones 


de veces en uno de los rincones (zãwiya) del corazón del gnóstico (galb al-“anf), éste 


no se apercibiria".* 


También es propio de la adopción de este nombre que el siervo asuma el perjuicio 
(ada) y la animadversión (fafa') con entereza, encontrando en ello que todas las cosas 
tienen una faz orientada hacia la divina Realidad.? 


7 El'Trono del Misericordioso encierra en su esfera todas las formas existentes. En la cosmología 
akbari es el grado existencial comprensivo que abarca los demás grados. Cf. S. Hakim, Mu'fam, 'arš', 
p. 797. Respecto a su relación con el corazón del siervo dice el Sayj: "El corazón es Su Trono [de 
al-Rahman] y no está limitado por ningún atributo específico sino que, por el contrario, así como el 
Omnicompasivo posee todos los Bellisimos Nombres (C. 17: 110), el corazón reúne todos los divinos 
nombres y atributos”. Fut. III, p. 129, lss. 17-18. Sobre esta analogía entre la comprensividad del 
Trono del Misericordioso y la del corazón, v. Chittick, SPK, pp. 106-108 y S. Halam, Muršam, 'arš', 
'galb', 'rahma'. 


8 Sobre esta sentencia de Abú Yazid, relativa a la vastedad del corazón, v. la recopilación 
de textos de Ibn “Arabi realizada por Mahmúd al-Gurāb, Šar} kalimāt al-sifiyya, pp. 165-66, donde 
el Sayj comenta esta sentencia junto con el hadiz que se acaba de citar explicando que, cuando la 
pronunció "Abū Yazīd estaba bajo el efecto de la propiedad (hukm) del nombre al-Wāsi"" que aquí se 
comenta. Sin embargo, ninguna de ambas citas se repite en el comentario sobre el nombre al-Wāsi" 
en Fut. IV, pp. 256-57. Lamentablemente, aunque fiables, buena parte de los trabajos de recopilación 
temática de Mahmūd al-Guráb, que de hacerlo resultarían utilísimos, no suelen incluir referencias 
de localización de los textos editados. 

En un pasaje de Masahid en que Dios ordena a su interlocutor -el mismo Ibn “Arabi en su condición 
de Hombre Perfecto- que levante y pese el Trono, se emplean términos análogos: 

"Después hizo arder los velos [que habían quedado] detrás de mí. Vi entonces el Trono."Levāntalo", 
-me ordenó. Lo levanté y me dijo: "Ahora échalo al mar [del saber]". Lo arrojé y desapareció. Luego 
el mar volvió a echarlo afuera y Él me dijo: "Extrae del mar la Piedra de la Semejanza". La saqué y 
me dijo: "Trae la Balanza (mizan)". La llevé y me dijo: "Coloca el Trono (“ar3) y todo lo que contiene 
en uno de sus platillos y pon la Piedra de la Semejanza en el otro". [El resultado fue que] pesaba más 
la Piedra. Me dijo entonces: "Aunque pusieras un millón de veces el peso del Trono hasta alcanzar el 
límite de lo posible, esta Piedra pesaría más". La Piedra de la Semejanza es, según Ibn Sawdakīn, el 
Hombre Perfecto. Cf. Contemplaciones, p. 32, nota 27. 

En otro pasaje de WMasahid se alude a la vastedad y permanente transformación del corazón del siervo: 

"Sabe que por el corazón (galb) del gnóstico discurren cada día setenta mil secretos de Mi ma- 
jestad" -dice Dios al siervo- "que nunca retornan a él. Si se revelara tan sólo uno de tales secretos a 
quien no ha alcanzado esta morada, su develación le consumiria". Explica Ibn Sawdakīn que "...al 
comentar esto, Ibn "Arabī explicó que Dios tiene un reino especial, reservado a los secretos, desde 
el cual infunde los espíritus de las letras a todo el cosmos. La palabra divina "...y he infundido en 
él de Mi Espíritu (C. 15: 29)" contiene setenta mil fuerzas, de modo que el corazón del gnóstico 
recibe cada día setenta mil secretos: cada fuerza confiere un secreto y cada secreto otorga una de las 
ciencias de la divinidad, y esto cada uno de los días del mundo"". Cf. Ibn Sawdakīn, K al-Najāt, fol. 
208a. V. Contemplaciones, pp. 63-64. 


9 Esta expresión (waĵh ilà l-Hagg) implica que todas las cosas tienen, de algún modo, un sentido 
positivo con relación a Dios. Así, el aparente perjuicio entraña, de hecho, una oculta gracia. Todo 
está necesariamente vinculado a la Verdad. 
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(47) ALHAKĪM 


l EL SABIO, EL SAPIENTÍSIMO 
EL PRUDENTE, EL JUICIOSO 


1. Dependencia (žta"allug): 

Tienes necesidad de Él -Glorificado sea- para que te provea de la habilidad (1) 
de poner las cosas en los lugares (mawdi) que les corresponden! y (2) de ordenar 
(tartīb) todas las cuestiones en sus respectivos puestos, tiempos y lugares. 


2. Realización (tahaggug): 

Este nombre se refiere por un lado al Decreto (gada), como ya hemos mencio- 
nado en el apartado dedicado al nombre 'al-Hakam' y, por otro lado, a la sabiduría 
(hikma), que consiste en la habilidad de ordenar (tartib) las cosas en sus convenientes 
posiciones (mawdi”) y en el conocimiento esencial (ma'rif2) de las relaciones y co- 
rrespondencias (munāsabāt) que hay entre las distintas cosas. 


3. Adopción (tajallug): 

Aquel a quien es dado conseguir el conocimiento (ma'rifa) de estas cosas, tan- 
to por lo que se refiere a la adquisición de las ciencias (ulūm) como a la aptitud para 
enseñarlas (tatlim) y a la capacidad de realizar las obras (a'māl) que de ellas se derivan, así 
como la habilidad de invocar a Allah escogiendo el nombre adecuado (ism munāsib) 
que a cada necesidad en particular corresponde de modo específico (tajsís), tal siervo 
ha adoptado entonces los rasgos característicos de este nombre.? 


1 O bien, 'de decidirlas y hacerlas (wag) oportunamente". 


2 Cuatro aspectos constituyen, pues, la condición propia del sabio (hakim): 

a. El conocimiento de las ciencias teóricas tradicionales. 

b. La capacidad docente, es decir, la habilidad para transmitir las ciencias y enseñar la doctrina 
que tales saberes encierran. 

c. La puesta en práctica de aquello que estas ciencias implican, a saber, las prescripciones 
rituales, los deberes éticos, el proceder con cortesía, etc.; en definitiva, la aplicación efectiva de la 
sabiduría y la justicia en todos los órdenes. 

d. El conocimiento de la correspondecia entre los Nombres divinos y las diversas realidades, 
conocimiento que permita al sabio invocar a Dios en cada momento y según la necesidad por medio 
del nombre específico que convenga. En realidad, este cuarto punto puede considerarse un aspecto 
particular del tercero. 

En la tradición islámica -y más aún entre sufies- la noción de 'ciencia' (ilm) está indisociablemente 
unida a la noción de praxis (tamal). Ambos términos árabes tienen las mismas letras en sus morfemas 
radicales (€-/-m/*-m-/), lo cual propicia su asociación. 
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(48) AL-WADUD 


* EL AMOROSO, EL CONSTANTE EN SU AMOR 
EL QUE AMA CON FIDELIDAD 
EL AMIGO AFABLE, EL AFECTUOSO 


1. Dependencia (ta“allug): 

Tienes necesidad de Él -Glorificado sea- para que te permita lograr la firme 
consolidación (taba) del afable amor (wadd) a Él y del afectuoso amor (wadd) hacia 
aquel a quien Él ha ordenado que ames amistosamente (wadd) fijando el amor a él 
en tu alma (ngfS).! 


2. Realización (tahaggug): 

La afable amistad (wadd) consiste en la manifestación efectiva del amor original 
(mahabba), en el cual se funda, y en la constancia (tabat) en él. Dice la aleya coránica: 
"¿No hemos hecho... de las montañas estacas (awtad)? (C. 78: 7)".2 Pues bien, las estacas 
que sirven de soporte de una tienda se denominan indistintamente watad (pl. arotād) 
o wadd, de modo que el término wadd denota consolidación (ibaf) y constancia 
(tabat). Así pues, el Amante (al-Muhibb) es aquel cuyo amor es desprendido y puro 

J está consagrado a la voluntad del Amado, mientras que el Amoroso (al- Wadūd) es aquel 
cuyo amor es constante.’ 


l Esdecir, en primer lugar, al profeta Muhammad -uno de cuyos nombres es Habib, 'Amado"- 
como supremo representante de la condición humana, el Hombre Perfecto por excelencia, Sello de 
la profecía universal en el acontecer histórico horizontal y Relidad o Luz Mahomética, a partir de 
la cual fue creado el universo, en su dimensión cósmica vertical. 


2 ¿No hemos hecho de la tierra lecho / y de las montañas estacas (awtád)? (C. 78: 6-7)". Trad. 
Cortés. En árabe, la expresión figurada awidd al-ard, lit. 'las estacas de la tierra, significa las 'mon- 
tañas'. Cita Ibn “Arabi este versículo para traer a colación la relación semántica del término watad, 
Pl. atvtād, 'estaca de tienda', con el término wadd que además de 'constancia amorosa' tiene también 
esta misma acepción de 'estaca'. Basándose en esta relación de sinonimia, Ibn "Arabī interpreta el 
significado de wadd como 'amor que fija y consolida’. 


3 Ibn“Arabi distingue entre la simpatía o inclinación amorosa (hawd), la constancia amorosa 
(wadd) que es su consolidación (fabāf), el amor original (kubb) que es desprendido y libre de la propia 
voluntad en favor de la voluntad del Amado, y la pasión (“¿$q). CF. Fut. IV, p. 259, (Iss. 28-30). 

No obstante, en otro pasaje explica el Sayj que el cariño no sólo designa la consolidación de la 
simpatía, sino que "designa la constancia del amor (kubb), de la pasión (sg) o de la inclinación amorosa 
(hawd)". C£ Fut. TI, p. 337, (1. 12). Sobre la distinción entre estos cuatro sobrenombres del amor, v. Fut. 
II, pp. 335-338; trad. Asín, IC, pp. 490-96, y P. Beneito, El lenguaje de las alusiones, Murcia, 2005, p. 154. 
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3. Adopción (tajallug): 

Si el amor (hubb) de Dios -Exaltado y magnificado sea- y el amor de aquel a 
quien se le ha mandado amar prevalecen en el corazón del siervo en cualquier 
estado (hal) que, de improviso, procedente del Amado (mahbūb) pueda sobrevenirle, 
tanto si éste le agrada como si no, llámase entonces a tal siervo 'amoroso' (wadūd). 


IBN AL-SARABI 


(49) AL-MAYID 


i EL NOBLE, EL NOBILÍSIMO 
EL HONORABLE, EL GLORIOSO 


1. Dependencia (ta“allug): 
Tienes necesidad de Él -Glorificado sea- para ennoblecer (tas»if) tu esencia 
(dat) con aquellos atributos que la enaltecen. 


2. Realización (tahaggug): 

El Honorable (al-Sarij es aquel cuya excelencia (šargfi se debe a su propia 
Esencia (dāt)!, pues Su esencia incomparable no se asemeja a las esencias (dawat) de 
los posibles, nī puede atribuirse a ella lo que se aplica a los posibles. 

Aquel cuyos atributos son atributos de excelencia, dado que no pueden conce- 
birse en los términos en que se conciben los nobles atributos (sat šarīfa) con relación 
a los posibles (mumkināt), Él es pues el realmente digno del nombre al-Mayīd en 
grado superlativo (mubalaga).? 


3. Adopción (tajallug): 

La nobleza (3araf), con relación al siervo y por lo que respecta a Su nombre 
'el Nobilísimo' (a/-Mafīd), consiste en la adopción de los rasgos característicos del 
nombre Allāh (tajallug bi-ajlag Allah) -Enaltecido sea- de modo general. 

Quien alcanza tal dignidad (manzīla) espiritual es noble en grado superlativo 
dentro de lo posible (mumkin). 


1 Es decir, que es noble por Sí mismo. 


2 El paradigma morfológico de mafīd es forma intensiva activo-pasiva. A diferencia de éste, 
el nombre el-Mafid, con el mismo morfema radical, tratado a menudo como sinónimo por otros 
autores, es part. act. y no tiene carácter intensivo. 

Además de considerarlo 'nombre de superioridad", algunos autores consideran que al-Majīd es 
también 'nombre de don'. Cf. Gimaret, Noms, pp. 217-19. 
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(50) AL-BACIT 


' EL RESUCITADOR, EL QUE REVIVE 
EL QUE DESPIERTA, EL QUE ENVÍA 
EL REMITENTE, EL EXPEDIDOR 
EL INDUCTOR, EL PRODUCTOR 
EL SUSCITADOR! 


1. Dependencia (ta"allug): 

Tienes necesidad de Él -Glorificado sea- para que te procure el beneficio 
(ifāda) del empleo eficaz de la energía espiritual (hzmma mu'attira) en aquello que sea 
aprovechable como estado (hal).? 


2. Realización (tahaggug): 

El Remitente (al-Bātti) en sentido absoluto es quien envía y revive directamente, 
por Sí mismo, no de parte o por medio de otro expedidor o resucitador (lā “an bai), 
de modo que no es un enviado delegado de alguien que le envía (mab'ūt li-bā'iti-hi) 
a que incite y reviva3, con lo cual no puede tratarse sino de Allāh únicamente. 

Este apartado requiere de reflexión (nazar) y verificación (tahgīg): acerca de ello 
medite quien atentamente considere lo que acabamos de decir.* 


1 El término dēt, part. ac. de forma I, se usa también con los siguientes significados: "móvil, 
motivo, causa, impulso, motivación" (DAF). En una nota al margen del ms. E (fol. 17a) se reproduce 
el pasaje de Fut. TV, p. 324, lss. 18-21 (v. la correspondiente traducción en Šarh, n°. 52). 


2 Še sugiere aquí que la himma está relacionada con la capacidad de suscitar el despertar 
espiritual induciendo estados de apertura, comprensión, etc. 


3 O bien, 'de quien le envía a que envíe", 'a que resucite' o 'a que vivifique'. Alusión, en parti- 
cular, al carácter mediador de los Enviados y Profetas, que incitan a los hombres a seguir la verdad, 
vivificando sus corazones al hacerles llegar el mensaje profético. 


4 En el siguiente apartado se aclara la relación aquí establecida entre (1) el que es Bau 
-Remitente, Resucitador, Incitador, Móvil- absoluto sin intermediario (Bē “an la bā'it) y (2) el que 
es bātit “an bā'it -incitador con respecto a Quien envía- o bien dāt mabtūt, 'vivificador delegado", es 
decir, rasūt, 'enviado'. La noción subyacente a todas las significaciones de este nombre es la idea de 
'traslado'. El Remitente es el que envía de un lado a otro: de la vida a la muerte y de la muerte a la 
vida, de la ignorancia al conocimiento, del sueño a la vigilia, de la inconsciencia a la consciencia, 
del alejamiento a la proximidad, de la inexistencia a la existencia, del barzaj a la Resurrección... El 
Remitente es el que envía a los enviados, transmisores del mensaje profético, el Móvil de toda causa 
secundaria. 
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IBN AL-“ARABI 


3. Adopción (tajallug): 

No es posible el envío o renacimiento (bal) aquí tratado sino después de la 
muerte (mawt)*, ya que Allah -Enaltecido sea- dice: "Él es quien ha enviado (batata) 
alos gentiles un Enviado (rasil) salido de ellos".* Pero, ¿es la muerte muerte respecto 
a vida previa o no? 

Con relación a esto ha de considerarse que todo ser nacido (mawlid) que es 
engendrado según su naturaleza primordial (fitra)? está vivo (hayy); luego, por efecto 
de la composición natural elemental (tarkīb tabī 1) se apoderan de él la muerte del 
corazón (mazot al-galb) debida a la ignorancia (fahi) y la muerte de los órganos (mat 
al-fawárih) debida a las discordancias (mujalafat).? 

Por tanto, cuando lo vivificas resucitando su corazón de esta muerte de la igno- 
rancia por medio del noble y elevado saber (‘ilm šarīf)? según sus diversas clases 
(durūb), y asimismo lo vivificas resucitando sus órganos de la muerte de la discordia 
(mujalafa) que en ellos había con la vivificación de la concordia (muwafaga), y esto de 
modo general, tanto en el plano de lo sensible como en el plano de lo inteligible, 
eres entonces resucitador (dā'if), aunque necesariamente como intermediario de otro 
remitente resucitador.!0 


5 Es preciso tener presente aquí, para una amplia comprensión del texto, el célebre hadiz en 
que el Profeta se refiere a la muerte antes de la muerte". 


6 C.62:2. La aleya completa dice: "Él es quien ha mandado a los gentiles un Enviado salido 
de ellos, que les recita Sus aleyas, les purifica y les enseña la Escritura y la Sabiduría. Antes estaban, 
evidentemente, extraviados". Trad. Cortés. En esta aleya se habla de un Enviado salido de ellos mismos. 
En C. 9: 128 se dice: "Os ha venido un Enviado salido de vosotros mismos (rasūl min anfust-kum)", que 
puede interpretarse también literalmente como "un enviado de vuestras propias almas". Alusión, 
pues, a un 'enviado interior' que corresponde al orden microcósmico. 


7 Alusión al conocimiento innato, a la fe original con que Dios creó al ser humano. Según 
un conocido hadiz "Todo niño nace según su naturaleza primordial (fitra), luego sus padres hacen 
de él un judío, un cristiano o un zoroastra". Gf. Bujārī, Fanā'iz 80, 92, Tafsir 30: 1; Muslim, Qadar 
22-24, etc. Esta naturaleza primordial se manifestó por vez primera en el Pacto hecho con Dios por 
los futuros descendientes de Adán antes de que accedieran a este mundo. Cf. Chittick, SPR, p. 195. 


8 Lo cual puede referirse a las 'oposiciones' y 'transgresiones' de los órganos con respecto a 
la Ley revelada, o bien, a las 'contradicciones' y 'divergencias' entre los diversos miembros. 


9 El noble saber, que pudiera contraponerse al saber superfluo, integra las diversas ciencias 
que tienen por objeto, en última instancia, el conocimiento de Dios y, fundamentalmente, las cien- 
cias religiosas: el conocimiento de las prescripciones de la revelación y de los preceptos de la fe, el 
conocimiento de las obras rituales, etc. Entiéndase, no obstante, que todo conocimiento puede estar 
orientado al conocimiento de Dios. El noble saber sería, en este sentido, este "saber orientado". 


Sería innoble todo saber desorientado e innecesario que velara el conocimiento esencial y apartara 
de Dios. 


10 Es decir, que el ser humano puede ser enviado (mab“áf) a sí mismo o a otros seres humanos 
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EL SECRETO DE LOS NOMBRES DE DIOS 


(51) AL-SAHID 


EL TESTIGO (UNIVERSAL) 
EL QUE ESTÁ PRESENTE 
EL CONTEMPLADOR 


1. Dependencia (ta"allug): 
Tienes necesidad de Él (1) para que te brinde la contemplación (musahada) de 
Él dondequiera que sea y (2) para que te provea asimismo de pudor (kayā') de Ēl.! 


2. Realización (tahaggug): 

El Testigo (al-Sahíd) es el que está presente (hadir) y te ve cuando realizas lo 
que quiera que sea. 

El Contemplador (al-Sahíd) es también el Contemplado (al-Mashad?, ya que la 
forma gramatical de este nombre (fa"71)$ determina este sentido pasivo, de modo que ; 
Él es el Contemplado -Glorificado sea- en (fi) todas las cosas, junto a (“inda) todas las 
cosas, ante (qabla) todas las cosas y tras (ba“da) todas las cosas, según la modalidad de : 
contemplación que corresponda a las diversas clases de contemplativos (tabagat al-qawm).* 


como vivificador y transmisor de concordia y conocimiento, o puede ser -en el caso de los profetas y 
los enviados- el que a su vez envía o incita (dā'ti) a otros a que se vivifiquen a sí mismos, haciéndoles 
pues resucitar de las muertes de la ignorancia y la discordia. En cualquier caso, todo el que envía o 
vivifica es intermediario o emisario de otro vivificador (bt “an bā'ti) y, en última instancia -tal es el 
caso de los profetas-, del Resucitador y Remitente absoluto (bit "ani-/-Bē'it) a quien nadie manda i 
(Būrit “an lā bai). 
Sobre la muerte entendida como tránsito o traslado (intigāt), v. Mutfam, p. 1028. Hay otras pers- 
pectivas de la muerte en la obra de Ibn "Arabī que llama muerte blanca al hambre (fi), la práctica 
de la contención que es el ornato de la Gente de Allah; muerte negra a la asunción del dolor; muerte i 
roja a la oposición a los fines de la propia alma; muerte verde al hecho de vestir un traje de parches 
remendados; muerte menor -por contraposición a la mayor- al tránsito del sueño... CE Mu'fam, pp. 
1030-32. 


1 Aquí se refiere al pudor del siervo hacia Él, pero también se alude al pudor de parte de Él 
hacia el siervo, pues el pudor es asimismo atributo divino. Respecto a la Presencia del divino Pudor 
(hadrat al-hayā'), v. el comentario del Sayj en Fut. TV, pp. 262-63. 


2 Los términos Salud y mašhūd (part. act. y pas.) aparecen juntos en la aleya coránica 85: 3: 
"¡Por el testigo y lo atestiguado!" (Trad. Cortés). Ibn Arabi explica aquí que ambos aspectos están 
contenidos en el nombre al-Sahíd, activo y pasivo simultáneamente: el Testigo Atestiguado, el Con- 
templador Contemplado, el Espectador Presenciado. 


3 V supra 20-2 e infra 53-3. 


4 Estas cuatro modalidades de contemplación de Dios en las cosas han sido expresadas por 
medio del recurso a distintas preposiciones que describen distintas relaciones espaciales de la percep- 
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Él es el Testigo (al-Sahid) que da testimonio de todas las cosas y que está pre- 
sente con (ma'a) toda cosa. 


3. Adopción (tajallug): 

Si tienes conocimiento de que eres visible objeto de contemplación (mashid) 
para Él, esfuérzate? pues, de modo que "Él no te vea en cuanto te ha prohibido, 
ni te pierda de vista en cuanto te ha ordenado".€ 

Por otra parte, si eres testigo de Él tienes que aferrarte al pudor (haya) de Él. 

Él ha reunido ambos aspectos en un único comunicado profético (jabar) de 
probada autenticidad: "Adora a Dios como si Le vieras, pues aunque tú no Le 
veas Él te ve". 


ción: Puede contemplarse a Dios en (fi), junto a (finda) -el término “indiyya, "aptidseidad", se refiere 
a esta relación-, delante (gabla) o detrás (barda) de las cosas, entre otras modalidades. Abundantes 
menciones y explicaciones de las sentencias a las cuales se alude en este pasaje, pueden encontrarse 
en los índices de Fut. (ed. O. Yahya). 

En el "Capítulo sobre la Visión" (bab fī l-ru'ya) de su K: al-Flam bi-išārāt..., recoge el Sayj las si- 
guientes formulaciones: 

"Abū Bakr el Confirmador (al-Siddiq) -Dios esté satisfecho de él- ha dicho: "No he visto cosa alguna 
sin haber visto a Allāh delante de ella (gabla)". “Umar el Discerniente (ai-Fārūg) -que Dios esté satisfecho 
de él- ha dicho: "No he visto cosa alguna sin haber visto a Allāh simultáneamente con la cosa (ma'a)". 

“Utman -Dios esté satisfecho de él- ha dicho: "No he visto cosa alguna sin haber visto a Alláh tras 
ella (barda)". De entre los inspirados, alguno ha dicho: "No he visto cosa alguna sin haber visto a Allāh 
junto a ella (“¿nda)". De entre ellos, otro ha dicho: "No he visto cosa alguna sin haber visto a Allāh en 
(fi) la cosa”" (Ibid, ed. Hyderabad, p. 2). 


5 Noes casual que Ibn “Arabi emplee el imperativo ¿ftahid, de la misma raíz que fihad, lucha', 
'guerra santa', al comentar el nombre sahid que, aplicado a un combatiente, significa también 'mártir 
caído en guerra santa". Hay aquí pues una alusión al combate interior que el esfuerzo personal (¿ftihad) 
implica. 


6 En Fut. V: 203, se lee esta misma sentencia en la frase: "El pudor (haya) respecto a Allāh 
consiste en que no te vea en cuanto te ha vedado y no deje de encontrarte en cuanto te ha ordenado" 
(p. 178). A este pudor se ha referido el autor en el primer apartado, v. supra 51-1, nota 1. 


7 El Hombre Perfecto es el Testigo por quien Dios se contempla (3ahid la-hu) y el objeto de 
contemplación en que a Sí mismo se contempla (mashud la-hu). 


8 Sobre este hadiz, v. 21-2. 
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EL SECRETO DE LOS NOMBRES DE DIOS 


(52) AL-HAQO 


i LA VERDAD (SUPREMA) 
EL VERDADERO, EL REAL 
LA DIVINA REALIDAD, EL SER 
EL VERDADERAMENTE REAL 


1. Dependencia (ta"allug): 

Tienes necesidad de Él para que te conceda que no hables sino por verdad (bi- 
hagg), no camines sino por verdad, y no te muevas ni te quedes quieto sino por 
verdad y para verdad (li-hagg).! 


2. Realización (tahaggug): 
El Verdadero (al-Haqq) es el más extremo y comprensivo de Sus grados onto- 
lógicos (darafāt), el Ser Necesario por Sí mismo (Wajib al-wujad li-dāti-Hi).* 


3. Adopción (tajallug): 

Consiste en que llegues a alcanzar el saber (fm) por el cual tienes conocimiento 
de que tú eres el ser necesario por Él (zvāfib al-wufūd bi-Hi) y no por ti mismo, y 
lo que ambas nociones -Ser Necesario por Sí mismo y ser necesario por otro [lit. "por F11- 
tienen en común es la necesidad (wufūb) no el ser (wufüd).? Asi que el siervo no es 
entonces vano (bātil)t en este aspecto -en virtud de esta participación en la necesidad- ya 


I Sobre los distintos significados de hagg, y su empleo en contraposición a jalg, v. Mu'fam, pp. 
337-342 y 344. Con relación al hadiz "Yo soy el ojo con que ve..., el pie con que camina...", v. 4-3 y 
69-3. 

Por otra parte, ya se ha tratado la relación entre Logos y Realidad-Verdad. Aunque aparente- 
mente se trata aquí de movimiento y acción externa, implícitamente todas las expresiones de este 
comentario aluden a la palabra, la articulación verbal (nutg): ya hemos comentado (v. supra 44-2) que 
movimiento y quietud, acción e inacción, corresponden en el enunciado a signos vocálicos o quies- 
centes respectivamente. Incluso el verbo 'caminar' (mas)) se emplea aquí como alusión al 'discurso', 
pues varias de sus acepciones están relacionadas con el habla: 'ir a contar”, 'denunciar'. La Realidad 
o Existencia es la Palabra divina. Todos los seres son palabras del Creador y Su Palabra es la Verdad. 
Cf. Mutfam, pp. 905-908. 


2 Noción tomada de la filosofia neoplatónica. V. Šarh, ne. 54, donde se identifican Realidad 
y Existencia. 


3 Ambos comparten la noción de necesidad, pero Dios es por Sí mismo, mientras que el 
hombre no es por sí mismo sino por El. 


4 Traduzco por 'vano', pero ténganse también presentes los significados 'nulo', 'falso', 'irreal' 
y 'perecedero'. 
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que lo irreal (dāit/) es la nada (“adam) y los términos (a/fēz) que se refieren a él son 
existencia (wujid), de modo que son realidad (kaqq) aunque su significado (madlil) 
sea nada (lā sa)”, lit. 'no-cosa'), pues únicamente sobre lo que es aparte de Allāh (mā 
siwa Allah) -Enaltecido sea- se dice que es vano (dātil), como dijo Labid: 


"¿No es toda cosa vana (batil) salvo Allāh 
y toda dicha de seguro efímera?" 


Así pues, aunque la existencia de esta cosa sea útil, benéfica (mustafada), no 
le corresponde por su esencia sino la nada (“adam) y la recepción de la existencia 
(gubūl al-wujúd.. 


5 Metro jawil. V. al-Bagdádi (“Add al-Qádir b. Umar), fizānat al-adab, ed. “Adb al-Salám 
Muhammad Hārūn, Maktabat al-Janyī, El Cairo, 1981, vol. II, pp. 255-257. 

Ibn Arabi cita este verso en diversas ocasiones. En Fut. VI: 209 y X: 409, tras citarlo, explica 
el Šayj que el Profeta, al escucharlo, manifestó que éste era "el verso más verídico que han dicho 
los árabes". En Fut. XI: 452, tras citar el verso, el Sayj comenta que "lo irreal (bat) es sin duda la 
inexistencia (adam), mientras que la existencia (wufäd) es toda ella realidad (hagq)" (p. 454). 
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EL SECRETO DE LOS NOMBRES DE DIOS 


(53) AL WAKĪL | 


i EL PROCURADOR, EL ABOGADO ! 
EL VALEDOR, EL ENCARGADO | 
EL FIABLE GUARDIÁN, EL PROTECTOR! | 


1. Dependencia (ta“allug): 
Tienes necesidad de Él para que te favorezca concediéndote que Le tomes 
como valedor (wakīl).? ! 


2. Realización (tahaggug): | 

La delegación o condición de valedor (wikala)? puede ser absoluta (mutlaga), ! 
restringida (mugayyada) y correlativa (dawriyya). Este término es un nombre con 
sentido pasivo de resultado (¿sm mafūl)* que precisa de la designación de alguien 
que la asuma y tome como tal -en este caso como valedor- al designado. 

Cuando Dios -Enaltecido sea- creó a los siervos y los situó detrás del velo de 
la otredad$ mirando hacia las causas secundarias (asbāb), Él se dirigió a ellos desde 
detrás de este velo (Afab) diciéndoles que Le tomasen como valedor (wakzl) en sus 
intereses (masáhh). 

Es propio de la delegación general (umūm al-wikála) que se delegue en Él para 
que a su vez apodere a quien Él quiera. Así pues, Él ha apoderado a los profetas | 
-las bendiciones de Dios sean con ellos- dándoles a conocer (ta'rifi y determinando 
(tasyin) las causas intermedias (asbāb) de los beneficios (masálih) y de la verdadera 
felicidad (sa*āda), y enseñándoles que la rectitud (rušd) consiste en el empleo (¿stiémal) de | 
estos medios y la necia negligencia (safah) en descuidarlos (mal). | 

Ha dicho -Enaltecido sea-: "No hay divinidad sino El. ¡Tómale, pues, como | 

| 
| 


1 Con menos propiedad, podrían considerarse, en los aspectos convenientes, traducciones 
como Gerente, Garante, Agente, Delegado... pero desprovistas de connotaciones reductivas. 


2 Alusión aC. 73: 9. 


3 De esta misma raíz es el término tawwakkul (nombre verbal de forma V), 'confianza (en 
Dios)', abandono mistico' -que no implica dejamiento-, el 'encomendarse a Dios poniéndose en Sus 
manos". Esta es pues la actitud que corresponde al siervo frente a al-wakil. | 


4 Es decir, es la denominación del resultado de la acción del que delega. 


5 Enelms. C se lee: ”...precisa de la acción de un agente", lo cual, en definitiva, viene a 
significar lo mismo. 


6 Lit la cortina de las diferencias y los cambios (hifāb al-agyar). 
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valedor (wakīt)!"', y también ha dicho: "¡No toméis procurador (zvakīl) por debajo 
de Mí!8", es decir, no adoptéis como valedor las causas secundarias (asbab) desde detrás 
de las cuales te ha hablado ocultándose con ellas: "A ningún mortal le es dado 
que Dios le hable si no es por inspiración, o desde detrás de una cortina (hi$ab)?". 


3. Adopción (tajallug): 

Está expresada en la aleya: "Haced dádiva de aquello de que os ha hecho depo- 
sitarios (mustajlaf)".!0 En efecto, Él te ha dado poder sobre aquello de lo cual te ha 
encargado como vicerregente (istylāfj, ya se trate de gente, de riqueza, de obras 
o de posesiones. Sabe, no obstante, que la delegación (zvzkāla) tiene condiciones 
que ha de cumplir el delegado (wakil), ya que de otro modo no es válido el libre 
ejercicio de esta función (tasarruf). Sólo si actúas por Él, para Él y en función de Él, 
puede entonces decirse que eres un loable encargado digno de alabanza (wakil mahmúd). 
Es más improbable que en el caso de cualquier otro de los demás nombres que se 
halle en éste un significado agentivo (maná fāril).!! 


7 "El Señor del Oriente y del Occidente. No hay más Dios que Él. ¡Tómale, pues, como 
protector! (C. 73: 9)". Trad. Cortés. 


8  "Dimosa Moisés la Escritura e hicimos de ella dirección para los Hijos de Israel: "¡No toméis 
protector fuera de Mí / descendientes de los que llevamos con Noé! [...] (C. 17: 2-3)". Trad. Cortés. 


9 "A ningún mortal le es dado que Dios le hable si no es por inspiración (wahy), o desde detrás 
de una cortina (hifab), o mandándole un enviado que le inspire, con Su autorización, lo que Él quiere. 
Es altísimo, sabio (C. 42: 51)". Trad. Cortés. 

En esta aleya se hace referencia a los tres recursos por medio de los cuales Dios se comunica con 
el hombre. Ibn “Arabi ha retenido en el texto los dos primeros en que se mencionan la inspiración 
y la cortina, que el autor entiende aquí como el velo de las causalidad. 


10 "¡Creed en Dios y en Su Enviado! Dad limosna de los bienes de los que os ha hecho últimos 
poseedores. Aquellos de vosotros que hayan creído y dado limosna tendrán una gran recompensa 
(G. 57: 7)". Trad. Cortés. 

El término mustajlaf aquí empleado alude a la condición de jalīfā o vicerregente propia del Hombre 
Perfecto. Explica el autor que "el hecho de 'dejar como representante encargado' (istijlāfj es 'delegación' 
(niyāba)". Cf. Fut. X: 53. 


11 El nombre a/-wakil, de paradigma fail, tene un doble significado pasivo, ya que incluso su 
acción -delegar- tiene carácter pasivo: Aquel en quien delega y confía el creyente es también el que 
delega funciones en Sus enviados y allegados quienes, a su vez, actúan encomendándose a ÉL. V. 
supra 20-2 y 51-2. 
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EL SECRETO DE LOS NOMBRES DE DIOS 


(54) AL-OAWĪ 
EL FUERTE, EL INVICTO INVENCIBLE 


1. Dependencia (ta“allug): 

Tienes necesidad de Él -Glorificado sea- para que te de la victoria sobre quien 
se te opone con relación a lo que, de cuanto le has ordenado y rehúsa cumplir, 
quieres que realice.! 


2. Realización (tahaggug): 

El Fuerte (a/-Oguwī) es, en su realidad esencial, el invicto a quien no puede 
vencerse, el irresistible a quien no cabe oponerse, Aquel bajo cuyo poder (quwwa) 
está todo lo que no es Él (mā suva-Hu). 


3. Adopción (tajallug): 

El fuerte (al-gawī) es aquel a quien Dios -Enaltecido sea- ha dado la fuerza 
requerida para cargar con los fardos de las obras de adoración (“badaty que se le han 
prescrito, tanto en el plano sensible, como en el inteligible. 

Como resultado de este nombre tienen efecto las impresiones (ixfttlāt) que esta 
persona dotada de fuerza produce por medio de su energía de concentración espiri- 
tual (himma), de modo que por medio de él se ejerce un influjo sobre los cuerpos del 
cosmos, tanto superiores como inferiores. El estado (ša) propio de este nombre es 
extraordinario y su cometido (amr) grandioso: "No es fuerte el vehemente (Sadid) en 
la lucha, sino que es fuerte (Sadid) el que se domina a sí mismo en la ira (gadab)" 3 

Según se relata en un extenso hadiz, preguntaron los ángeles: "¡Oh, Señor! 
¿Has creado alguna cosa más fuerte (šadīd) que el viento?". Dijo: "Sí, al creyente 
(mu'min) que da limosma generosamente con su mano derecha ocultándola de su 
izquierda"".* 


1 Entiéndase este apartado, entre otros posibles, en el sentido de que el siervo manda a sus 
órganos que ejecuten los deberes prescritos y tiene necesidad de al-Qgwi para que su voluntad de 
cumplimiento prevalezca sobre cualquier resistencia que alguno de sus miembros o facultades pueda 
presentar. 


2 Es decir, los deberes religiosos. 
3 Muslim, Sakīh, 45 (Birr): 107. 


4  Hadiz citado en Fut. TV: 36, p. 53, donde -tratando también acerca de este nombre- se dice 
"sin que lo sepa su izquierda”. V. también Fut. TI: 441, p. 287, donde se citan otros fragmentos de 
hadiz con análoga estructura, en los cuales se pregunta por el fuego y el aire en lugar del viento. V. 
Tirmidi, Tafsir, 3. Cf. Concordance, II, p. 316. 
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(55) AL-MATÍN 


' EL ROBUSTO, EL FIRME 
EL INQUEBRANTABLE 
EL INVULNERABLE 


1. Dependencia (ta“allug): 

Tienes necesidad de Él -Glorificado sea- para lograr la preservación (/2/z) y la 
impecabilidad (isma) de tu aspiración espiritual, de modo que te proteja de todo influjo dis- 
persivo que cualquier cosa pueda ejercer sobre ti, ya provenga de ti mismo o de otro. 


2. Realización (tahaggug): 

El Invulnerable (al-Matīn) en su fuerza es aquel que no se impresiona por cosa 
alguna en su interior, ni permite que influya sobre él cosa alguna, ya sea por medio 
de su concentración (himma) o de su acción (fi), puesto que la firmeza (matāna) es 
una morada invulnerable (magām ahma). 


3. Adopción (tajallug): 

El firme de entre los siervos es el estricto (sulb) en su vivencia religiosa (dīn), 
aquel sobre quien no ejercen influjo dispersivo las pasiones (ūhwā') y que no se im- 
presiona! con las teofanías por la cuales se le manifiesta la realidad esencial (hagīga) 
mostrāndole la visión del Verdadero (ru'yat al-Hagg) en las cosas y, especialmente, 
en el alto de la correspondencia (marwgif al-sawa”).? 

Así pues, quien llega a alcanzar esta morada (magám) es el firme (matin): al ser 
fuerte (gauwī) ejerce influjo y al ser firme (matīn) no se deja influir.’ 


l Es decir, no se autosugestiona. 


2 Elalto, parada o estación espiritual (mazwqif) de la igualdad (sizeā'), o bien, el alto de la otredad 
(mawgf al-sawá). No se menciona entre los Mawaqif de Niffarī. Los mss. B y F añaden el siguiente 
comentario: "Con la expresión 'el alto de la igualdad' quiere decir que, así como Él -Glorificado 
sea- es el existenciador de toda cosa que ves, así eres tú también analógicamente "el creador de toda 
cosa (C. 6: 102, entre otras aleyas)", de modo que en este sentido se corresponde tu mirada (nazar) con 
Su existenciación (¿ad) sin que lo uno se superponga a lo otro, de manera que son equivalentes. Pero 
Dios sabe más". Sobre saw e istiwa”, v. Mu$am, pp. 621-629. 


3 Es decir no le afecta ninguna influencia dispersiva interior o exterior. 


143 


EL SECRETO DE LOS NOMBRES DE DIOS 


(56) AL-WALĪ 


' EL AMIGO (PROTECTOR), EL PRÓXIMO 
EL TUTOR, EL MAESTRO 
EL DEFENSOR, EL PATRÓN 


1. Dependencia (ta"allug): 
Tienes necesidad de Él para que haga de ti uno de Sus santos amigos (awliyā”). 


2. Realización (tahagqug): 

Es el Auxiliador (al-Nasir) en tanto que Amador (muhibb). Siendo esto así, Éles 
el que toma por amigos a Sus siervos virtuosos, confiándoles cometidos particulares 
en los cuales se especializa aquel a quien se ha puesto a su cuidado, en razón de 
lo cual se le llama walī',y Dios ha aplicado este término a Sus siervos distinguidos 
con esta condición, llamándolos amigos (awliya') de Allah -Enaltecido sea- y ellos 
son aquellos a quienes Allāh ama, a quienes ha escogido y a quienes ha brindado 
siempre en su interior (batin) el debido y verdadero auxilio, socorriéndoles también 
externamente (zdhir) a veces, aunque otras veces no. 


3. Adopción (tajallug): 

Está expresada en estas aleyas: "Quien tenga como amigos a Allāh, a Su Enviado 
y a los que creen... Los partidarios de Allāh serán los victoriosos (G. 5: 56)". 

"Era deber (haqq) Nuestro auxiliar (nasr) a los creyentes".? Aquí hay un secreto 
(sin). Búscalo en la victoria (zuhūr) de los enemigos sobre los creyentes y en su supe- 
rioridad (galaba) sobre ellos y Dios abrirá el ojo de tu visión interior (“ayn al-basira), 
pues ya ha llamado la atención sobre ello al decir -Enaltecido sea-: "Ha aparecido 
(zahara) la corrupción en la tierra y en el mar como consecuencia de las acciones de los 


1 El término puede significar también 'aliado', 'consejero', 'vecino', 'cercano', 'partidario', 
"compañero". V. Choliewicz, Sceau, p. 37. 


2 La aleya completa dice: "Antes de ti, hemos mandado enviados a su pueblo [e. d. al pueblo 
de los enviados]. Les aportaron las pruebas claras. Nos vengamos de los que pecaron: era deber 
Nuestro auxiliar a los creyentes (C. 30: 47)". Trad. Cortés. V. Šarh, n°. 58. 


3 Parece referirse, como sugieren la aleyas citadas a continuación, al hecho de que el verdadero 
auxilio divino consiste en liberar al siervo de la corrupción y de sus consecuencias y en ayudarle a 
que no adore a otro que a Él. En su caso, la victoria o superioridad de los infieles sólo sería, en este 
sentido, un ardid divino para ponerlos a prueba. El verdadero auxilio sería espiritual: el auxilio por 
el cual 'ilumina' o 'conquista' el ojo de tu visión interior. 
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hombres, para hacerles gustar parte de lo que han hecho. Quizás, así, se conviertan"**;, y así 


mismo en la aleya: "Tu Señor ha decretado que no adoréis sino a PESETA 


A 


4 "Ha aparecido la corrupción en la tierra y en el mar como consecuencia de las acciones de 
los hombres flit. 'por lo que han merecido las manos de los hombres], para hacerles gustar [Dios] 
parte de lo que han hecho. Quizás, así, se conviertan (C. 39: 41)". Trad. Cortés. 
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(57) AL-HAMID 


EL ALABADO, EL LOABLE 
EL DIGNO DE ALABANZA 
EL ALABADOR, EL ELOGIADOR 


1. Dependencia (ta"allug): 
Tienes necesidad de Él -Glorificado sea- para que te haga digno de alabanza 
(makmid) en todos los aspectos. 


2. Realización (tahaggug): 

El Alabado (al-Hamid) es Aquel a quien corresponde en último término toda 
alabanza.! 

Él es el Loado (mutnā) por Sus actos (af*āl) y por todo cuanto procede de Él y 
por todo aquello que está a Su cargo. Tal es el significado de este nombre cuando se 
entiende como nombre pasivo (ism al-maf"ūl). 

Por otro lado, por el significado activo que le corresponde en tanto que nombre agentivo 
(firiliyya?, ÉI es el Ensalzador (mutnī) de Sí mismo, el que a Sí mismo se alaba tanto 
por aquello que directamente está a Su cargo, como por aquello que, de cuanto procede 
de Él -Enaltecido sea-, está a cargo de otro que Él, lo cual constituye el colmo de la 
generosidad (karam): primero te da y luego te elogia por aquello que te ha dado. 


3. Adopción (tajallug): 

El loable (mahmid) entre los siervos es aquel a quien corresponden las retribuciones 
de lo loable (“awaqib ai-tinā') -es dedir, que éstas siguen conservándose para Él hasta su 
destino postrero (“agiba)-: "El buen fin es para los que temen a Dios (C. 28: 83)"3; "¡Haz 


1 Lit. 'a quien pertenecen los términos de la alabanza (fawāgib al-tina'Y. Toda doxología es, en 
última instancia, alabanza de Dios a Sí mismo. 


2 Lit.'por su condición de agente". El Sayj pone de manifiseto el doble carácter activo-pasivo 
de los nombres de este paradigma morfológico. Análogo criterio puede aplicarse en general al resto 
de los nombres de forma fail. 


3  Laaleya completa dice así: "Asignamos esa Morada Postrera a quienes no quieren conducirse 
con altivez en la tierra ni corromper. El [buen] fin es para los que temen a Dios (C. 28: 83)". Trad. 
Cortés. 

El autor asocia los fines (“aw4gib, pl. de “Agaba), conclusiones o consecuencias de la alabanza, es 
decir, las realidades últimas que subyacen en la alabanza, con el término coránico tāgiba, el buen fin 
postrero otorgado a los piadosos. 
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que tenga una buena reputación [lit. 'una lengua de veracidad'] en mi posteridad! 
(C. 26: 84)".* 

La alabanza más noble y plena consiste en la alabanza de la alabanza (hamd 
al-hamd) y en la alabanza del Alabador (hamd al-hamid), ya que el Alabador es el 
Verdadero (al-Hagg) -Enaltecido sea-, de modo que toda la nobleza (šaraf) está en 
aquel a quien el Verdadero ennoblece con la alabanza a él. 

Se dice en un verso: 


"Si todos a la par callado hubieran, 
te habrían ensalzado los bagajes (haga'b)".3 


Y dijo otro poeta: 


"Los cielos más elevados 
han dado fe de tu gloria 

y en ti, como panegírico, 
ha descendido el Corān".* 


Y la alabanza de la alabanza (hamd al-hamd), a la cual hizo referencia el maestro 
Abū l-Hakam Ibn Barrayan? de Sevilla, es la alabanza de Allah como alabanza que 
Él a Sí mismo se dirige. 


4 El pasaje dice así: "¡Señor! ¡Regálame juicio y reúneme con los justos! / ¡Haz que tenga 
una buena reputación en mi posteridad! (C. 26: 83-84)". Trad. Cortés. 


5 Segundo hemistiquio de un verso laudatorio del poeta Nusayb. Poema en alabanza a 
Sulaymān b. “Abd al-Malik. Metro tail. V. Sir Nusayb b. Rabbāh, ed. Dā'ūd Sallūm, Matba“at al-Iršād, 
Bagdad, 1967, p. 59; al-Yāhiz, K. al-Bayán wa-L-tabyīn, ed. “Abd al-Salam Hārūn, El Cairo, 1948- 
1950 (IV vols.), I, p. 83. Para más referencias, v. “Abd al-Salám Hārūn, Mutfam al-Sawahid al-“arabiyya, 
Matba“at al-Janyi, El Cairo, 1972, II vols. 


6 Metro kámal. El verso es del poeta andalusí Muhammad Ibn Hani", v. Diwan..., Beirut, 1886, 
p- 74 (o consúltese la edición de Muhammad al-Ya'lāwī, Beirut, 1994). 


7 El autor presenta a Ibn Barrayán como 'uno de los señores (en singular sayyid)' -entiénda- 
se- de la comunidad universal de los sufies. Prefiero traducir el término por 'maestro' pues, según 
entiendo, no se alude aquí a un vínculo familiar con el linaje de Muhammad o un linaje califal, ni a 
una condición político-administrativa privilegiada, sino a una función espiritual. 


8 Enel texto de la edición cabría optar por dos formulaciones: yuwafi nafsa-Flu (suprimiendo 
huwa), o bien, yuwāfī-ht huwa nafsu-Hu. No obstante, he mantenido la expresión tal como figura en 
los mss. 
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(58) ALMUHSĪ 


i EL COMPRENDEDOR, EL CONTADOR 
EL ENUMERADOR 


1. Dependencia (ta“allug): 

Tienes necesidad de Él -Glorificado sea- para que puedas compreder, de 
cuanto te atañe, todo aquello cuya preservación (hifz) te ha encomendado el Ver- 
dadero (al-Hagg). 


2. Realización (tahaggug): 

El Comprendedor-Enumerador (al-Muhsi) es, en su realidad esencial, el que 
abarca en toda su amplitud la realidad última de lo comprensible-enumerable (Aagīgat 
al-muhsa). 


3. Adopción (tajallug): 

El comprendedor (muhsi) de entre los siervos es aquel a quien Dios -Enaltecido 
sea- ha capacitado para la realización de aquello que le pide en la 'dependencia' de 
este nombre. 
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(59) AL-MUBDI' 


f EL PRODUCTOR, EL ORIGINADOR 
EL INICIADOR 


1. Dependencia (taalluq): 

Tienes necesidad de Él -Glorificado sea- para lograr la plena y sincera consagra- 
ción (ijlās) de la intención (niyya) -en cuantas obras (a“mal) haces que se manifiesten 
u originas-, a la vía del acercamiento (qurba) a Allah -Enaltecido sea-. 


2. Realización (tahaggug): 

El Productor es el que se encarga de (1) originar o producir (sbda”) las cosas inicial- 
mente (ibtida') en sus entidades inmutables (ayan) y (2) de dar comienzo a su mani- 
festación exterior (1bda' izhār) aunque de hecho ya fueran maniñestas (zahira) para Él 
O para sí mismas en su estado latente. 

Aquí se plantea un debate entre dos grupos: ¿Tienen las cosas entidad inmu- 
table en la inexistencia (“adam)! o no la tienen? ] 

Tanto los que responden afirmativamente como los que responden negativamente coinciden, 
a pesar de esta divergencia, en considerar que Él es origen (mabda') productor de su 
existencia, lo cual es en definitiva el sentido (maqsild) de este nombre. 


3. Adopción (tajallug): 

Este revestimiento se manifiesta en las acciones (af“al) que el siervo ingenia y 
produce en sí mismo y por su propia mano? sin tener previamente conocimiento 
de ellas (1) y sin que estuvieran implícitas en su entorno (2). 

De ello participa "quien establece una buena tradición (sunna)"*, pues se le ha 
dado licencia explícita para la propia composición de las obras de adoración (insg 
al-“ibadat) según un determinado estado específico. 


1 Evidentemente la noción que de la inexistencia se tenga determina la respuesta. Sobre la 
posición de las diversas corrientes de pensamiento al respecto, v. S. Hakim, Mufam, especialmente 
pp. 836-37 y 1134-35. 


2 La producción o concepción de una acción, según se desprende de este pasaje, puede ser 
interior, en la propia alma, directa y personal (ijtira" fi nafsi-hi), o bien, exterior, directa o indirecta, 
por la propia mano o la propia mediación (ijtirá" ala yadi-hi). 


3  V.95-3, nota 1. 
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(60) AL-MU*ID 


EL RECREADOR, EL REPRODUCTOR 
EL RESTAURADOR, EL QUE HACE VOLVER 
EL REINTEGRADOR 


1. Dependencia (ta“allug): 

Tienes necesidad de Él -Glorificado sea- para lograr la perseverante asiduidad 
(mudáwana) en cuantas obras de adoración (“badat) te ha mandado cumplir, aunque 
no las haya determinado. 


2. Realización (tahaqqug): 

La reposición (ada)! de una cosa consiste en devolverla a la circunstancia pre- 
via en que se encontraba antes de separarse de ella. Esta cuestión también es polémica: 
¿es la cosa reproducida semejante o idéntica a la cosa en su condición original? La verificación 
es que la cosa que se reproduce es semejante (miti a ella -y no la misma (“ayn)- en un 


sentido, mas es idéntica, la misma -y no semejante a ella- en otro sentido. Así, por 


ejemplo, un administrador (mudabbir) puede ser restituído a su función en la adminis- 
tración (tadbīr) sin que necesariamente lo administrado (mudabbar) sea exactamente 
lo mismo (“ayn) que antes administraba. Dice una aleya: "Siempre que se les consuma 
la piel, se la cambiaremos por otra piel (C. 4: 56)".? 


3. Adopción (tajallug): 

La recreación de un acto (ihdāt al-fl) en la forma que anteriormente adoptó al 
acontecer -aunque de hecho no sea exactamente idéntico (“ayn)- se denomina restitución 
(tāda) en virtud de la similitud formal (sbh fi /-sūra). 

A la adopción de este nombre corresponde la reiteración del acto (“adat al-fl) 
que Él ha producido en ti y, no obstante, te ha atribuido a ti -Glorificado sea-, a 
saber, el espíritu de la adoración (rūk al-"ibāda) cuando en esta adoración no se te 
ha ocultado la contemplación del verdaderamente Real (al-Hagg). 


1 El término significa 'restitucion", 'reproducción' o 'restauración'. 


2 El texto completo de la aleya dice: "A quienes no crean en Nuestros signos les arrojaremos 
a un Fuego. Siempre que se les consuma la piel, se la repondremos, para que gusten del castigo. Dios 
es poderoso, sabio" (C. 4: 56). Trad. Cortés. 

En el ejemplo de la administración, la función es la misma, pero el objeto al cual se aplica es 
otro semejante, no el mismo. En esta aleya, aquel cuya piel se repone es el mismo, pero la piel es 
otra (gayr) semejante, no la misma. 
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(61) AL-MUHYI 


EL VIVIFICADOR, EL DADOR DE VIDA 
EL QUE HACE REVIVIR 


1. Dependencia (ta“allug): 

Tienes necesidad de Él -Glorificado sea- para que vivifique tu corazón con la 
vida del conocimiento (kayat al-*ilm) y vivifique tus órganos (jawārih) con la vida de 
las prácticas piadosas (ta“a1).! 


2. Realización (tahaggug): 

El Vivificador es el que da la vida a todo ser existente (mavwvjūd) para que Le 
glorifigue con Su alabanza.? 

Aquel ser cuya vida se manifiesta externamente llámase ser vivo (hayy). Aquel 
cuya vida es interior, o bien crece y se desarrolla (námi) o bien carece de tal facul- 
tad. Si tiene la facultad de desarrollarse llámase así mismo vivo, y si no la tiene 
llámase inorgánico o mineral (jamād). Esto es lo establecido entre la Gente de la 
develación (ahl al-kasf).* 

El Verdadero (al-Hagg) -Glorificado, enaltecido y santificado sea- ha dicho: 
"No hay cosa alguna que no Le glorifique con Su alabanza (C. 17: 44)".* "Cada uno 
conoce ya [por ciencia infusa] su propia oración y su particular glorificación de Dios (C. 
24: 41)".5 "¿No ves que ante Dios se prosternan tanto el que está en los cielos y el 
que está en la tierra, como el sol, la luna, las estrellas, las montañas, los árboles y 
los animales...? (C. 22: 18)". Y dijo -Enaltecido sea- a los cielos y a la tierra: "¡Ve- 


1 Lit. 'la vida de las obediencias', es decir, con el ejercicio del modo particular de obediencia 
-ya sea a la orden existencial o a la legislación profética- que a cada órgano específico corresponde. 
Sobre los carismas y atributos de los órganos corpóreos, v. la traducción parcial de Mawag* al-nufiim 
realizada por Asín, JC, pp. 397-428. 


2 Alusion aC. 17: 44. V. infra nota 5. 
3 Entiéndase, quienes están dotados de la facultad de la develación mística, V. infra nota 8. 


4 "Le glorifican los siete cielos, la tierra y sus habitantes. No hay nada que no celebre Sus 
alabanzas, pero no comprendéis su glorificación. Él es benigno, indulgente" (C. 17: 44). Trad. Cortés. 


5 Obien,'Él [Dios] conoce la oración y la glorificación de cada uno". Dice la aleya completa: 
"¿No ves que glorifican a Dios quienes están en los cielos y en la tierra, y las aves con las alas des- 
plegadas? Cada uno sabe cómo orar y cómo glorificarLe [0 bien, "De cada uno sabe Él cómo ora y 
cómo glorifica']" (C. 24: 41). Trad. Cortés. 


6  Laaleya entera dice así: "¿No ves que se prosternan ante Dios los que están en los cielos 
y en la tierra, así como el sol, la luna, las estrellas, las montañas, los árboles, los animales y muchos 
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nid, ya sea con obediencia o con resistencia!". Dijeron: "¡Venimos obedientes!".” 
Y los dotados de percepción mística (ahl al-kasf?, ya se trate de ángeles, profetas o 
amigos de Dios, han presenciado con sus propios ojos la manifestación de la vida 
en los seres inorgánicos (famáda?.. 


3. Adopción (tajallug): 

Quien vivifica una tierra yerma -según Su Palabra: "y prescribimos que quien la 
vivifique [a una persona (xgf5)?], fuera como si hubiera vivificado a toda la Hu- 
manidad (nas) (C. 5: 32)"!9-y quien se aplica a la reflexión (fikr) y a la meditación 
penetrante (zstībsār), de modo que vivifica también su propia alma (nafs), bien merece 
ser llamado con el nombre 'vivificador' (mukyī).!! 


de los hombres? Esto no obstante, muchos merecen el castigo. No hay quien honre a quien Dios 
desprecia. Dios hace lo que El quiere" (C. 22: 18). Trad. Cortés. 


7 Dicela aleya completa: "Luego, se dirigió al cielo, que era humo, y dejo a éste y a la tierra: 
"¡Venid, queráis o no! [e. d. voluntariamente o a la fuerza]". Dijeron: "¡Venimos de buen grado!" 
(C. 41: 11). Trad. Cortés. 


8 La expresión att al-kasf no se refiere sólo a los seres humanos distinguidos con el don de la | 
develación mística de lo que está oculto al ojo sensible, es decir, al profeta y al santo amigo de Dios | 
(walī), sino que también se refiere a los ángeles. 


9 Parece haber una alusión simbólica en la ilación de estas frases, ya que el pronombre de 
tercera persona, fuera del contexto de la aleya coránica en su integridad, parece aquí referido a la 
"tierra muerta'. Puede referirse simbólicamente a la tierra de la que fue creado Adán. Esta tierra 
vivificada sería entonces el cuerpo espiritual que accede a la Tierra de la verdadera Realidad (ard 
al-hagīga). V. Fut., 1, pp. 126-131. Cf. H. Corbin, Cuerpo espiritual, pp. 159-167. 


10 He aquí el texto completo de la aleya: "Por esta razón, precribimos a los Hijos de Israel 
que quien matara a una persona que no hubiera matado a nadie ni corrompido en la tierra, fuera 
como si hubiera matado a toda la Humanidad. Y que quien salvara una vida, fuera como si hubiera 
salvado las vidas de toda la Humanidad. Nuestros enviados vinieron a ellos con las pruebas claras, 
pero, a pesar de ellas, muchos cometieron excesos en la tierra" (C. 5: 32). Trad. Cortés. 


Esta noción de 'vivificación' parece referirse a la función de su magisterio universal en su condición 
-proclamada por el mismo Ibn “Arabi- de 'Sello de la santidad muhammadí". 


11 El propio autor recibe el sobrenombre honorífico de Muhy11-Din, Vivificador de la religión. | 
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(62) AL-MUMIT 


i EL MORTIFICADOR, EL MATADOR 
EL QUE DA O CAUSA LA MUERTE 


1. Dependencia (taalluq): 

Tienes necesidad de Ēl -Glorificado sea- para que te guarde y libre de que te 
cuentes entre quienes han matado su corazón con la negligente indiferencia des- 
atendiendo la rememoración (dikr) de Allāh y lo que ésta en su interior contiene. ! 


2. Realización (tahaggug): 

Es el que arrebata la vida (muzīt al-hayā') de aquel en quien ésta se manifestaba. 

Al cuestionarse si al vivo, antes de que en él exista la vida, puede o no con 
propiedad llamarse muerto, los eruditos han discrepado.? No obstante, en el Corán se dice 
claramente: "estábais muertos (amvāt) y os dio la vida (C. 2: 28)"3 -sin que anterior- 
mente hubieran tenido vida-. 


1 Por proximidad de sintagmas se entiende que esta expresión se refiere a lo que conlleva el 
recuerdo activo (dr) de Dios; no obstante, el pronombre puede referirse también al corazón: 'ha 
matado su corazón... y lo que en su interior había". La ambigiiedad se mantiené en castellano, pues 
alude sutilmente al hecho de que la rememoración de Dios, guardada en el corazón del creyente, es 
la vida misma del corazón, su propio contenido (v. el hadiz citado en 5-3). Entiéndase que el siervo 
tiene necesidad de que al-Mumit "mate" a la negligencia, es decir, acabe con ella. 


2  Conrelación a esta aleya, la interpretación mayoritaria consiste, según explica D. Gimaret, 
en entender la expresión kuntum amuat””, "estábais muertos", como referencia a la situación de los 
hombres con anterioridad a su nacimiento, es decir, al estado simbólico de esperma en los riñones 
de sus progenitores. 

Según Rāzī, la expresión "muertos" habría de tomarse aquí en sentido figurado. También 
Žamajšarī se pregunta cómo puede llamarse "muerto" algo que nunca ha estado vivo. 

Otros sin embargo -como Ibn Zayd, según Tabarī- han considerado que esta primera muerte, 
anterior a la vida terrestre, habría tenido lugar tras una primera vida, a la cual se referiría el pacto 
preeterno entre Dios y los hombres (expresado en C. 7: 172). Después de esta primera vida de los 
hombres que reconocen a Dios como su Señor antes de la existencia terrestre, Dios les habría hecho 
morir, a lo cual se referiría entonces la expresión "estábais muertos". m 

Otra explicación, probablemente en respuesta a esta misma cuestión planteada por el Šayj, entien- 
de que esta expresión se refiere a la muerte que sigue a la vida terrestre, tras la cual habría una vida 
intermediaria -a cuyo término tendría lugar el interrogatorio de los ángeles Munkar y Nakir-, seguida 
de una segunda muerte y, a continuación, de la resurrección final. Cf. Gimaret, Noms, pp. 329-330. 


3 La aleya completa aquí citada dice: "¿Cómo podéis no creer en Dios, siendo así que os dio 
la vida cuando aún no existíais, que os hará morir y os volverá a la vida, después de lo cual seréis 
devueltos a Él" (C. 2: 28). Trad. Cortés. V. también C. 40: 11. Lit. 'os dio la vida cuando estábais 
muertos...'. V. la expresión nufyī l-mawtå, "el Vivificador de los muertos" en C. 30: 50 y 41: 39. 

Con este fundamento escriturario parece concluir Ibn "Arabī que puede llamarse propiamente 
"muertos” a aquellos en quienes, antes de su nacimiento, todavía no ha sido insuflada la vida. 
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3. Adopción (tajallug): 

"[...] Quien mate a una persona que no hubiera matado a nadie ni corrom- 
pido en la tierra, sea como si hubiera matado a toda la Humanidad" (C. 5: 32).* 

"Di: "Os llamará el ángel de la muerte que ha sido encargado de vosotros" 
(632711)? 

Quien mata cuantas innovaciones (dida')* y errores estuvieran vivos en él es, sin 
duda, mortificador (munīt), pero en favor de la propia bienaventuranza”, puesto que 
esta mortificación del contrario (nagid)? es indispensable para la felicidad. 


4  Vosupra61-3, nota 11. 


5 La aleya completa dice así: "Di: "El ángel de la muerte, encargado de vosotros, os llamará 
y, luego, seréis devueltos a vuestro Señor" (C. 32: 11)". Trad. Cortés. 


6 Es decir invenciones y juicios equívocos que no tienen verdadero fundamento profético. 
7 Es decir, de un modo positivo orientado a la felicidad perdurable (nisba satādiyya). 


8 — Es decir, de cuanto conduce a la desdicha. 


IBN AL-“ARABI 


(63) AL-HAYY 


' EL (ETERNAMENTE) VIVO 
EL VIVIENTE 


1. Dependencia (taalluq): 

Tienes necesidad de Ēl -Glorificado sea- para lograr la continuidad (ittisal) de tu 
vida en esta Morada con la Vida Postrera (al-hayät al-ajira). Ha dicho Dios -Enaltecido 
sea-: "Se soplará en el cuerno (sū) y los que estén en los cielos y en la tierra caerán 
fulminados, salvo quien Dios quiera (C. 39: 68)".! Así mismo ha dicho -Enaltecido 
sea-: "No considerérs que los caídos en la senda de Dios estén muertos, pues están vivos (ahyā ” 


m? 


y junto a su Señor son sustentados (C. 3: 169) 


2. Realización (tahaggug): 

El Vivo por antonomasia es aquel cuya propia vida pertenece a Sí mismo y no 
es recibida (mustafada) de otro que Ēl.3 

Tras esta cuestión hay un gran debate entre quienes niegan los atributos y 
quienes los afirman en tanto que entidades sobreañadidas (ayan z4'da). Mas no es 
este lugar para extendernos al respecto*. 


1 "Se tocará la trompeta y los que estén en los cielos y en la tierra caerán fulminados, excepto 
los que Dios quiera. Se tocará la trompeta otra vez y he aquí que se pondrán en pie, mirando (C. 39: 
68)". Trad. Cortés. 

Sobre la significación de la imagen escatológica del cuerno, véase nuestra edición y traducción 
del artículo de J. Morris, "La Imaginación Divina y el Mundo Intermedio: Ibn “Arabi y el Barzaj", 
POSTDATA, XV, 1995, pp. 107-109 (en inglés) y 47-48 (en castellano). 

"El preceptor (de la Revelación), que es el orador veraz, llamó a esto -que es la (divina) Presen- 
cia del Barzaj al que somos llevados después de la muerte y en el que directamente contemplamos 
nuestras almas- "Cuerno" (sär) y "Trompeta" (nāgūr). Aquí la palabra sär es (también) el plural de la 
palabra sūra, "forma". Así pues (de acuerdo con el relato coránico de la Resurrección) "se sopla en el 
Cuerno/en las formas" (C. 6: 73, etc.) y "se hace sonar la Trompeta" (C. 74: 8) Y ambos (el "Cuerno" y la 
"Irompeta") son exactamente la misma cosa, y difieren únicamente en los nombres, debido a los 
diversos estados y atributos (de la realidad subyacente)... Sabe que el Enviado de Dios, cuando se le 
preguntó qué era este "Cuerno" (sir), respondió: "Es un cuerno (garn: un cuerno animal) de Luz en 
el que sopla (el ángel) Israfil". Así refirió que su forma era la forma de un cuerno (de animal), descrito 
como ancho (en la base) y estrecho (en la punta)...". CE Ibid., p. 47. 


2 "Y no penséis que quienes hayan caído por Dios hayan muerto. ¡Al contrario! Están vivos 
y sustentados junto a su Señor" (C. 3: 169). Trad. Cortés. 


3 Lo cual sólo puede decirse de Dios, ya que todo lo demás recibe la vida de Él. 


4 Véase la bibliografía y la excelente síntesis que de las líneas generales de las principales 
escuelas de pensamiento relacionadas con la negación o la afirmación de los atributos divinos ha 
realizado S. Hakim, Mu'fam, pp. 1218-1224. 
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3. Adopción (tajallug): 

El Enviado de Dios -que Él le bendiga y salve-, según transmite Muslim en su 
recopilación de hadices, ha dicho: "En cuanto a la gente del fuego infernal (ahl al-nar), 
quienes son su gente ni morirán en él ni vivirán"? 

El verdaderamente vivo de entre los siervos es aquel cuyo íntimo secreto (str7)* vive 
por la luz de Allah, cuyo corazón (qalb) vive en permanente rememoración de Allah y 
cuyos órganos (fawarih) viven en sumisa obediencia a Allāh. Aquel a quien pueda 
calificarse con las cualidades de esta vida interior, poseerá la vida perdurable (al-haya' 
al-da'ima) en la Morada de la Bienaventuranza (dar al-satāda) que el Verdadero ha 
negado a los desgraciados (ašgtyā”). 


5 Muslim, Īmān (82) 306. V. Fut. HI: 50, p. 97, donde el autor comenta este fragmento del hadiz 
como referencia a uno de los estados de los moradores del fuego, a quienes al-Rahmān enviará un 
sueño en el cual quedarán insensibles y perderán el sentido. Ibn “Arabi cita este mismo fragmento 
en Fut, TV: 449, 451, 453, 486, 568, 625, 655 y 662. En Fut. XMI: 568, al citar este mismo hadiz, el 
Sayj explica que la gente del fuego, a causa de la existencia del frío y debido a la propiedad de su 
temperamento, buscan la dicha con el fuego. V. también C. 14: 17, 20: 74 y 87: 13. 


6  Esdecir aquel cuyo ser esencial y cuya conciencia profunda, en lo más hondo de su corazón, 
viven por la luz de Dios. 
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IBN AL-CARABĪ 


(64) AL-OAYYŪM 


' EL AUTOSUBSISTENTE, EL INMUTABLE 
EL MANTENEDOR, EL SUSTENTADOR 
EL PERMANENTE 


1. Dependencia (ta"allug): 

Tienes necesidad de Él -Glorificado sea- para que te brinde Su asistencia 
(ma'ūna) en el perseverante cuidado (gtyām) que te ha encomendado sobre aquello 
cuyo cumplimiento! se te ha prescrito. 


2. Realización (tahaggug): 

En su realidad esencial, el Subsistente es el que existe por Sí mismo y Aquel por 
quien subsiste todo lo que no es Él (má siwa-Hu), en razón de la necesidad ontológica 
(iftigār) que de Él tiene, tanto en su esencia como en sus atributos concomitantes 
(lawazim)?, todo lo que es aparte de ÉI. 


3. Adopción (tajallug): 
"Los hombres están encargados de cuidar (gawwdmin) de las mujeres (C. 4: 
34)".3 Así pues, quien de entre los siervos cumple esta condición atendiendo a las 


1 Hace el Šayj un juego de palabras empleando otro régimen preposicional con el mismo 
nombre de acción giyam (“ala, 'vigilar', 'cuidar', 'perseverar'; bi-, 'ejecutar', 'realizar', 'cumplir') de la 
misma raíz léxica (q-10-m) del nombre al-Qayyúm. 


2 Se denomina lāzim al-māhiyya a la "noción indisociable de la cosa en sí, la consecuencia de 
la quiddidad". Según la definición de Yurgáni, "c'est le concept qui empêche qu'une donnée soit 
dissociče de sa quiddité, quand on considère celle-ci en elle-même, indépendamment de ses accidents 
(awárid), comme le rire possible chez l'être humain". CE. K al-Ta'rīfāt, trad. M. Gloton, p. 334, n°. 
1355. i 


3 "Los hombres tienen autoridad sobre las mujeres en virtud de la preferencia que Dios ha 
dado a unos más que a otros [v. C. 2: 228] y de los bienes que gastan [en sus mujeres]..." (C. 4: 34). 
Trad. Cortés. 

El término gawwām, de la misma raíz de al-Qapyiim, significa 'dirigente' o 'guardián' -con la no- 
ción implícita de 'soporte' (qawám)-. Esta preponderancia del 'hombre' puede entenderse de distintos 
modos: el principio activo, el Cálamo, tiene prioridad sobre el principio pasivo, la Tabla Preservada; 
los espiritus tienen autoridad sobre los cuerpos, etc. 

Ibn “Arabi conecta en ocasiones la idea expresada en esta aleya con la noción de la superioridad 
del cielo -asociado a lo masculino activo- sobre la tierra -asociada a lo femenino receptivo-. Á este 
respecto v. S. Murata, "Man's Degree over Woman", Tao, pp. 177-181. 

"Tbn al-“Arabi demonstrates a concern to explain the nature of the 'degree' that men posses 
above women in several passages. Typically, he does not pay a great deal of attention to the social 
aplications of the degree, but rather to the cosmological and metaphysical significance. [...] In one 
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necesidades de guien busca apoyo en čl, en caso de gue tal cosa prolifere, es man- 
tenedor (gayyūm). 


passage, Ibn al-“Arabi sees the fundamental root of the relationship between husband and wife in the 
yang/yin relationship between God and the cosmos. To support this position, he cites two Koranic 
verses that show an interesting parallel. God 'stands over' (gā'm) or 'takes care' of every soul just as 
men 'stand over" (gawwām) women". Cf. Ibid., p. 178. 

Los 'hombres' -en tanto que principio activo- están pues encargados de cuidar a las 'mujeres' 
-en tanto que principio pasivo- y velar por ellas. Obsérvese que a continuación el autor se refiere al 
necesitado 'que busca apoyo' en masculino y no en femenino, lo cual indica que no se refiere a la 
mujer, sino al principio receptivo femenino del ser humano, hombre o mujer. 
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IBN AL-"ARABĪ 


(65) AL-WAYID 


i EL PERFECTO, EL OPULENTO 
EL SABEDOR, EL QUE ENCUENTRA 
EL AUTOEXISTENTE 
EL AUTOSUFICIENTE! 


1. Dependencia (ta"allug): 
Tienes necesidad de Él -Glorificado sea- para que te otorgue un estado (hal) 
en que no haya determinación de necesidad alguna. 


2. Realización (tahaggug): 
El Autosuficiente es aquel a quien jamás Le falta cosa alguna, lo cual constituye 
el más elevado de los grados (marátib) de los opulentos (wāfidün). 


3. Adopción (tajallug): 

Cuando el siervo accede a la estación espiritual (magam) en la cual nada le falta 
y -sabiendo por directo conocimiento gustativo (dawg) que todo aquello en lo cual 
residen su armonía (salāh) y su subsistencia (baga”) está predeterminado en la divina 
Realidad (al-Hagg), atesorado y dispuesto para él al haberle tomado como Valedor 
(waktl)-, no necesita por tanto cosa alguna, y se siente pues como la persona que sabe 
que su encargado (wakti) ha almacenado para él en su casa todo cuanto pudiera 
necesitar a lo largo de todo el año, el siervo es entonces opulento (zvāftd) al tener 
todo lo que necesita durante ese año. Y la expresión 'año' (sana), por lo que respecta 
al siervo que se reviste de las cualidades de este nombre y por lo que al Verdadero se 
refiere, significa aquí la eternidad (abad) cuya permanencia (dagā') no tiene fin. Así 
pues, a quien reúne tales rasgos bien le corresponde el nombre de 'opulento' (wajd). 


l Así como en las listas de Walid y Zuhayr, en un hadiz gudsī referido por Tirmidi (Oiyāma, 
48), se dice de Dios que es wafid, māfid: en este hadiz "le contexte impose nettement de comprendre 
wāfid au sens de 'riche'. Et tel est bien le sens que, le plus souvent, les commentateurs donnent au 
nom divin d'al-wajid, celui d'un synonyme d'al-gan? [...] Cependent, il arrive que wājid soit également 
interpreté d'une outre façon, á savoir comme un équivalent de "ālim". Cf. Gimaret, Noms, p. 225. 
Como puede apreciarse, el Sayj se ajusta en este comentario a las pautas generales analizadas por 
Gimaret. No obstante, v. su correspondiente comentario en Fut., donde trata también el Šayj de la 
relación de este nombre con el imperativo existenciador kun, "jsē!". Cf. Fut. TV, pp. 292-293. 
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(66) AL-MAYID 


j EL ILUSTRE, EL GLORIOSO 
EL HONORABLE, EL EXCELSO 


1. Dependencia (ta"allug): 
Tienes necesidad de Él -Glorificado sea- para que te conceda una eminencia 
(šaraf) general sin especificación (ia'yīn).! 


2. Realización (tahaggug): 
La verificación de este nombre consiste en la total adscripción (nisba) de la honorable 
eminencia (šaraf) a Él en suma (alā l-fumla), sin diferenciación (igfsīl). 


3. Adopción (tajallug): 

Consiste, así mismo, en que se adscriba la condición de la eminencia (nisbat al-Saraf) 
a las honorables cualidades (arvsāf šarīfa) que el siervo manifiesta en suma de modo 
indiferenciado. 

El nombre Loable (al-Majtd) -de la misma raíz léxica- es, por otra parte, una forma 
intensiva que se refiere? a la diferenciación analítica (taf511) de esta eminencia glo- 
bal (šaraf Jumali) que corresponde al nombre al-Majid, de modo que, en razón del carácter 
distintivo del nombre al-Majid, puede decirse de alguien que es eminente (sarff) en tal 
o cual aspecto, con infinitas posibilidades distintivas. 


l1 Serefiere a la honorable dignidad (šaraf) propia de la estación muhammadi, caracterizada 
respecto a otras estaciones espirituales por su indeterminación, es decir, por estar por encima de toda 
determinación específica propia de las otras estaciones. Se trata de la Morada de la No Morada, 
propia del heredero muhammadi: "La Gente de la perfección (kama?) son aquellos que han realizado 
todas las moradas y los estados y las han dejado atrás alcanzando la morada (magám) que está por 
encima de la Majestad y la Belleza, de modo que no tienen atributo intrínseco (sifa) ni extrínseco 
(na'i)" (Fut. U, p. 133, Iss. 19-20). Tal es el caso de Abū Yazid, mencionado supra en 46-3. V. Chittick, 
"The Station of No Station", SPR, pp. 375-381. 


2 Lit. 'en la cual tiene lugar... 
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(67) AL-WAHID 


' EL UNO, EL ÚNICO Y SIN PAR, EL SOLO 
EL INDIVISIBLE, EL INCOMPARABLE! 


1. Dependencia (ta“allug): 

Tienes necesidad de Él -Glorificado sea- para que te convierta en único (wahid) 
de tu tiempo en tu consagración (hamm) a Él y en la concentración de tu aspiración 
espiritual (himma). 


2. Realización (tahaggug): 

En su realidad esencial, el Único es Aquel que está caracterizado por la unidad 
(wahda)? en todos los sentidos y que no acepta la multiplicidad? en sentido alguno. 
De tan importante cuestión han tratado los doctos ampliamente.* 


3. Adopción (tajallug): 

Dice el Profeta según el hadiz: "Cuando haya un califa y un segundo pretendiente usurpador 
se alce contra él en pugna por el poder, matad al último de ellos"*, pues conviene que el 
siervo esté predispuesto con una total orientación (tawaffuh kullī) hacia el lado de la 
divina Realidad (fanib al-Hagg) -Enaltecido sea- y hacia el revestimieñto, en la medida 
de lo posible (al-vas* al-imkani), con las divinas cualidades (ajlāg ¿lahiyya), de modo que se 
le conceda alcanzar el rango de Polo espiritual (rutbat al-qutubiyya) para ser único Eje del 
tiempo (zvā/ud al-zamān) en su momento, sin que nadie comparta con él tal condición, 
ya que es necesario que en todo tiempo haya alguien incomparable y sin par (zvēfid) 
ocupando esta estación*, la cual es alcanzada por merecimiento (magám muktasib). 


1 Eltērmino wāhid significa tanto 'único' como 'uno', ya que también designa al número uno, 
la unidad aritmética. Ibn “Arabi, siguiendo aquí la lista de Walīd que no lo menciona, no ha incluido 
aquí el comentario al nombre al-Ahad que, según requiera el contexto, puede traducirse también por 
"Uno' o 'Único'. Gazālī considera ambos nombres intercambiables (Maqsad, p. 36). En la ontología 
akbarí se distingue entre ahadiyya -la "Unidad indiferenciada' o 'Grado del Ūnico'- y wāhidiyya la 
"Unidad diferenciada' o Función de la Unidad (del Uno)". 


2 Enel sentido de 'singularidad", 
3 Esdecir, que no es susceptible de división alguna, que es indivisible. 
4 Sobre las especulaciones relativas a esta cuestión, v. Gimaret, Noms, cap. X, pp. 191-200. 


5 Lit. "Cuando se rinda homenaje [o bien 'cuando se reconozca'] a dos califas...". V. Muslim, 
Imāra 61. Cf. Concordance, 1, p. 70. Desde la perspectiva del ser humano en tanto que microcosmos, 
entiéndase que el alma no puede ser gobernada y guiada por dos voluntades. 


6 Es decir, desempeñando la función de Eje espiritual -Axis mundi- de su tiempo. 


161 


EL SECRETO DE LOS NOMBRES DE DIOS 


(68) AL-SAMAD | 


EL SOPORTE (UNIVERSAL) | 
INDEPENDIENTE E IMPENETRABLE 
EL INDIVISO, EL AMPARADOR 
EL CONFORTADOR, EL CONSOLADOR! 


1. Dependencia (ta“allug): 

Tienes necesidad de Él -Glorificado sea- para que ponga en tu mano el alivio 
y consuelo (faraf) necesario para que seas refugio (malfa’ que ampare a todo cuanto, 
procedente del Verdadero (a/-Hagg) -Enaltecido sea- o procedente de la creación 
(jalg), llegue a ti? en busca de él, y para que estés en tu actual estado de composición 
(hal tarkīb)> en el mismo estado de pureza en que te encontrabas con anterioridad 
a tu acontecer en la existencia (zvufūd). 


2. Realización (tahaggug): 

El Amparador (al-Samad) es, en su realidad esencial, aquel en quien se busca 
amparo y se confía en todos los asuntos, tanto en los más sutiles como en los más 
relevantes, en los conocidos y en los desconocidos. 


| 
| 
i 
| 
| 
i 
| 
| 
| 
| 
i 
| 
l 
| 
| 
| 
| 


1 Otros significados se han dado a este nombre, cuya interpretación es particularmente rica 
en diversidad. J. Cortés, en su traducción del Corán, lo traduce por 'el Eterno' y comenta: "Hápax de 
significación incierta; o. i. 'el Compacto", 'el Denso', 'el Indiviso', quizá con connotación antitrinitaria", 
pues, en efecto, el nombre figura en la aleya 112, en la cual se declara la doctrina de la unicidad de 
Dios. El texto íntegro de esta breve pero importantísima azora dice así: "Di: "Él es Dios, Uno, / Dios, 
el Eterno. / No ha engendrado, ni ha sido engendrado. / No tiene par [Lit. Nadie es su igual]"” (C. | 
112: 1-4). Trad. Cortés (véanse sus provechosas notas). También puede traducirse: "Di: "El, Dios, es | 
Uno, Dios, el Soporte [0. 1. el Indiviso] (al-Samad) /.../ No tiene igual alguno". 


2 Eltērmino wārid, part. act., significa 'que llega (al abrevadero), que se acerca, aparece O 
sobreviene'. De ahí su significación técnica 'inspiración súbita' que sobreviene al corazón. La expresión 
empleada aquí (/:-kulli wārid) mantiene una sugestiva ambivalencia. En el orden espiritual, significa 
'a toda inspiración súbita que sobrevenga en tu interior', lo cual corresponde a la faz de la divina 
Realidad (al-Hagg). En el orden creatural significa 'a todo el que llegue a ti', es decir, 'a todo ser hu- 
mano (u otra criatura) que venga a ti en busca de consuelo'. Así pues, en el interior, se requiere solaz 
para ser capaz de dar cabida a las inspiraciones que, por así decirlo, necesitan de la receptividad del 
corazón. Por otra parte, en el exterior, el espiritual precisa de la facultad del consuelo para dar alivio 
a quienes se acercan a él buscando refugio de sus temores. V., con respecto al término zvārid, Chittick, 
SPK, p. 266; Hakim, Murfam, p. 1202. En la traducción he optado por mantener esta ambigūedad. 


de los cuerpos elementales. 


3 Es decir, en tanto que criatura sujeta -transitoriamente- al estado de composición propio 
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3. Adopción (tajallug): 

Cuando por su merecimiento adquiere el ser humano (insān)* en su revestimien- 
to (tajallug) el carácter divino (al-julug al-ilahi) y, calificándose con las más nobles 
cualidades (makarim al-ajlāg), se convierte en el lugar de la mirada de Dios desde 
el cosmos (min al“alam)”, entonces buscan refugio en él las almas (nufiis) todas al 
verificar en él el logro (kusti de sus propios fines (agrād) y de su misma voluntad (irāda)? 
tanto en lo superior como en lo inferior, tanto en el plano de la divina Realidad 
(haqq) como en el plano humano creatural (jalg). No obstante, no es propio de su 
condición que sea notoriamente reconocido (ma'lim en el mundo de la composición 
elemental (“alam al-tarkib). 

Dice Dios en el Corán: "¡Haced a Allāh un préstamo generoso (gard hasan)!" (C. 73: 
20) y"... así pues, adórame y haz la oración ritual para rememorarme" (C. 20: 14).8 

Ésta es la presencia (kadra) de la manifestación de los efectos de los Nombres 
(atar al-asmā').? 


4 Este término se aplica también a la pupila, llamada 'el hombre del ojo' (insān al-“ayn), proba- 
blemente porque en ella se refleja quien la mira. Esto está relacionado con el hecho de que el hombre 
sea -como a continuación se dice- lit. 'el lugar (mazwdi*) de la mirada del Verdadero (nazar al-Hagg) 
desde el cosmos', es decir, que el hombre (insān) es la pupila (insān) por la cual Dios, la Verdadera 
Realidad, contempla el cosmos. Alusión al hadiz citado en el apartado 4-3. 


5 Expresiones afines pueden encontrarse, p. ej., en Contemplaciones, pp. 52 y 67. 


6 Enúltima instancia, todos los seres humanos tienen -según se desprende del texto- una misma 
voluntad, la de llegar a revestirse con las divinas cualidades y alcanzar la dicha que tal revestimiento 
entraña. 


7 O bien, que ésta sea notoria. Es decir, que la condición espiritual de quien se ha revestido 
con las cualidades del nombre al-Samad no es reconocida de modo manifiesto por quien no está 
dotado de perspicacia espiritual y visión interior. 


8 La aleya completa dice: "Yo soy ciertamente, Dios. No hay más Dios que Yo. ¡Sírveme, pues, 
y haz la azalā para recordarme!" (C. 20: 14). Trad. Cortés. Gazālī comenta en el capítulo que dentro 
de su obra Ifyā' “tulúm al-dín dedica al ayuno ritual que el objetivo que con él se procura "consiste 
en caracterizarse por ciertos caracteres de Allāh -poderoso y majestuoso-, tales como el atributo de 
samadiyya o de Sostén universal independiente e impenetrable, y en imitar a los ángeles alejándose 
de las pasiones en la medida en que la naturaleza lo permite", (según la traducción francesa de M. 
Gloton, cf. Al-Gazālī, Les Secrets du Jeûne et du Pèlerinage, Ed. Tawhid, Lyon, 1993, p. 117. 


9 Es decir, el nombre al-Samad o el revestimiento con sus rasgos es la presencia, el dominio 
en el cual tiene lugar la manifestación externa (zuhir) de los efectos que los Nombres producen al 
manifestarse, pues el Siervo del Eterno Soporte Universal (Abd al-Samad) sirve de soporte de mani- 
festación de los Nombres, cuyos efectos acoge y ampara en tanto que refugio, revistiéndose de sus 
cualidades. Al no especificarse otra cosa, se da a entender que se trata de todos los nombres implici- 
tamente comprendidos por el nombre Allāh en tanto que summa res, ya que en la azora citada supra, 
tras "Él es Allāh, Uno” -lo cual se refiere a Su Unidad esencial trascendental- dice: "Allāh, el Soporte 
(al-Samad)", es decir, el Soporte de la manifestación de los efectos de los Nombres, si se interpreta 
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(69) AL-QADIR 


: EL CAPACITADOR, EL LIBRE, EL CAPAZ 
EL TODOPODEROSO 


1. Dependencia (ta"allug): 
Tienes necesidad de Él -Glorificado sea- para que te provea de la capacidad de 
realizar (tamakkun) cuantos actos (aftāl) Allah -Enaltecido sea- te ha ordenado gjecutar. 


2. Realización (tahaggug): 

El Libremente “Todopoderoso (a/-Oādir) es Aquel que, cuando quiere, hace lo 
que quiere sin que exista impedimento (mán:) alguno que pueda impedirlo, ni impulso 
(dafis) ajeno que le fuerce a ello. 


3. Adopción (tajallug): 

Cuando la mano (pad) del siervo es la mano del Verdadero (al-Hagg)' -Enal- 
tecido sea-, tal poder es entonces la capacidad de autodominio (tamakkun) resultante 
del revestimiento con los rasgos de este nombre, según Su Palabra: "Los que te juran 
fidelidad, la juran, en realidad, a Allāh. La mano de Allāh está sobre sus manos"? 
También dice Allah -Enaltecido sea-: "Y cuando Yo le amo, soy entonces el oído 
con que escucha y en donde escucha [...], la mano (yad) con que prende (dats)".5 


que esta aleya se refiere a la Unicidad que integra la multiplicidad. Así puede explicarse también la 
ilación entre el comentario precedente y las dos aleyas citadas a colación. Parece aludir el autor a la 
posibilidad de que este 'préstamo generoso' y la 'adoración' a Dios que aquí se mencionan consistan 
en el hecho de que el siervo se 'presta' a 'servir' a Dios revistiéndose de Sus cualidades, siendo el lugar 
de Su mirada y rememorando a Dios en tanto que lugar teofánico del divino consuelo, en donde se 
acogen y muestran los efectos de los nombres. 


1 Alusión al hadiz citado más adelante. V. referencias en 4-3. 


2 La aleya completa dice: "Los que te juran fidelidad, la juran, en realidad, a Dios. La mano 
de Dios está sobre sus manos. Si uno quebranta una promesa la quebranta, en realidad, en detrimento 
propio. Si, en cambio, es fiel a la alianza concertada con Dios, Él le dará una magnífica recompensa" 
(C. 48: 10). Trad. Cortés. Se trata de una alusión coránica al juramento de fidelidad que, bajo un 
árbol, los creyentes hicieron a Muhammad en Hudaybiyya, en el límite del territorio sagrado de La 
Meca y al norte de la ciudad, en marzo del año 628 d. C. Cf. Cortés, El Corán, pp. 588-589, notas 1 
y 10. 


3 Incesantemente cita Ibn “Arabi este hadiz acerca de la proximidad lograda por medio de las 
obras adicionales no obligadas, en el cual dice el Señor por boca del Profeta: "... y el siervo no cesa 
de acercarse a Mí por medio de las obras supererogatorias (nawafil) hasta que Yo le amo, y cuando 
Yo le amo, soy entonces el oído con que escucha, la vista con que ve, la mano con que prende y el 
pie con que camina. Si Me pide, le doy con creces; si en Mí busca refugio, Yo le amparo. Ante nada 
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Y quien prende (bat) -o emprende- con verdad (bi-hagq)* siendo Dios su mano, no tiene 
obstáculo (mani) alguno que pueda impedir su acción, ni presión ajena (dafí”) que a ella le 
impulse. Dice Dios: "Soplaste en ellos y se convirtieron en pájaros con Mi permiso 
(C. 5: 110)".5 Y no se requiere como condición en este nombre por parte de quien se 
reviste con sus cualidades la existenciación del acto (zjad al-fl), sino sólo la capacidad 
de realizarlo (tamakkun) cuando quisiere, sin que nada pueda impedirlo. 


de lo que hago vacilo con tanto reparo como tengo, por Mi renuencia a causarle daño, con el alma 
del creyente que aborrece la muerte”. V. supra 4-3. 


4  Prender 'por verdad' o 'con derecho' (haqq) significa prender cuando Dios (al-Hagg) es la 
mano del siervo, de modo que es Dios quien en realidad prende. Y. a este respecto C. 8: 17. 


5 V. supra 10-3. 
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(70) AL-MUOTADIR 
EL OMNIPOTENTE, EL DETERMINADOR 


1. Dependencia (ta"allug): 
Tienes necesidad de Él -Glorificado sea- para que te conceda que puedas ocuparte 
plenamente de lo que se te ha ordenado cumplir. 


2. Realización (tahaggug): 

Lo específicamente propio del Determinador (al-Muqtadir) es la circunstancia 
de la existenciación (halat al-1fad)! de los seres generados (mukawwanál) por el divino 
imperativo creador”, por lo cual se distingue de al-Qadir, el Libre Hacedor, así como 
lo propio del adquisidor (muktasib)* es la condición de la adquisición (kasė). 


3. Adopción (tajallug): 

Es propio de la condición de quien se reviste de este nombre (mutajallig) que su 
acción acontezca' -según hemos mencionado- sin que nada pueda detener el poder 
de resolución (tamakkun) que el nombre 'el Todopoderoso' (al-Qadir) le confiere. Así 
pues, es también parte de su condición en la adopción de los rasgos de este nombre que 
la acción se manifieste”, necesariamente, en el modo propio de su realidad esencial 
(min fihat al-hagīga). Por tanto, si se le aplica este nombre al siervo sin que tenga lugar 
la manifestación externa de la acción (zuhir al-fil) propia de tal nombre, tal atribución 
es entonces metafórica (majfāz). 


1 Según B: "la transferencia de la facultad de la existenciación (ihalat al-īfād) a los seres creados...". 


2 Este término -part. pas.-, como los términos alzuán o kā'ināt -part. act.-, también de raíz 
k-10-n, se refiere a los seres engendrados en el cosmos. Estos términos denotan que se trata de seres 
existentes en el mundo de la generación (kawn) y el hecho de que han cobrado existencia efectiva 
como resultado de la orden divina kun, "¡sél". 


3 Part. act. de la misma estructura morfológica -forma VIII- que el nombre al-Muqtadir. La 
forma VII tiene aquí el significado de realizar la acción para/por si mismo. 


4 Lit. 'Es parte de la condición de este nombre, en quien se reviste de él, la existencia de la 
acción (wujúd al-ffl) segūn...'. 


5 Lit. 'la exteriorización de la acción' (zuhúr al-fi). 
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(71/72) AL-MUQADDIM AL-MU'AJJIR 


EL ADELANTADOR Y EL RETARDADOR 
EL ANTICIPADOR Y EL RETRASADOR 
EL ANTEPONEDOR Y EL POSTERGADOR 
EL APROXIMADOR Y EL ALEJADOR 


1. Dependencia (ta"allug): 

Tienes necesidad de ambos para que Él! te sitúe entre los adelantados que 
tienen precedencia (sābigūn), los allegados (mugarrabūn), y te guarde de quedar retrasado 
(ta'ajjur) en este concurso por la prioridad (musabaga)? y en el acercamiento (tagrīt) 
a Él. 


2. Realización (tahaggug): 

El Adelantador-Retardador (al-Mugaddim al-Mu'ajjir)? es el que se adelanta o 
hace que otro se adelante hacia algo en particular, y el que se retarda o retarda a 
otro con respecto a algo. 


3. Adopción (tajallug): 

Cuando el ser humano hace preceder a aquel o aquello cuya anteposición 
(tagdīm) le ha ordenado el Verdadero (al-Hagg), ya se trate de sí mismo o de otro, 
es entonces 'el Anteponedor' (al-Mugaddim). 


1 Aquí parece claro que el sujeto de la acción no es el nombre -los nombres en este caso- del 
cual tiene necesidad el siervo en un ta'allug particular, sino que es Dios, en su condición omnimoda, 
el que provee, brinda, otorga, etc., según la relación del siervo hacia cada uno de Sus nombres. 


2 — El término musābaga significa lit. 'carrera', 'rivalidad'. Esta idea de competición espiritual 
-que sólo puede concebirse desprovista de cualquier aspecto de competitividad- no resulta extraña 
a la imaginería islámica: A al-Hasan, hijo del célebre Abū l-Hasan al-Basrī (v. EP, sub voce) atribuye 
Gazālī esta frase: "Verdaderamente, Allāh ha hecho del mes de Ramadán un hipódromo para sus 
criaturas, las cuales rivalizan en él en presteza para obedecerle” (según traducción de M. Gloton, cf. 
al-Gazālī, Les Secrets du Jeúne..., Lyon, 1993, p. 115). 

Es interesante notar que la palabra iagrīb empleada a continuación significa también 'galope'. 

Veamos otro ejemplo de interpretación de un término con referencia al contexto hípico. El término 
musallī, que usualmente designa en lenguaje religioso a quien realiza la azalá, es decir, el 'orante', es 
interpretado por Ibn “Arabi, dentro de un marco hípico simbólico, como 'el segundo caballo que 
sigue de cerca al primero en la carrera', v. Le Livre d'Enseignement..., trad. Vâlsan, pp. 52-53. 

Desde luego, esta imaginería ecuestre ha de entenderse en su contexto específico, la concepción 
sufi de la caballería espiritual (v. Mi“fam, pp. 871-73). 


3 El autor pudiera haber optado por referirse primero a un nombre y luego a otro (como en 
73/74-2 infra), pero ha preferido tratarlos como uno sólo con dos aspectos. 
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Cuando for el contrario retrasa o posterga a aquel o aquello cuya postergación 
(tajir) le ha ordenado el Verdadero, es entonces 'el Retardador' (al-Mua ijir).* 


4 En ambos casos, pudiendo haber recurrido a la expresión 'es entonces adelantador/retar- 
dador' sin artículo, ha preferido Ibn “Arabi emplear esta expresión con artículo determinado, con lo 
cual se aplica el nombre al ser humano directamente, aunque haya que sobrentender implícitamente 
"el Adelantador/Retardador en adopción de los rasgos del nombre. 
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(73/74) AL-AWWAL ALĀJIR 
EL PRIMERO Y EL ŪLTIMO 


1. Dependencia (ta"allug): 

Tienes necesidad de Él -Glorificado sea- para que haga de ti el primero en 
adelantarse hacia las prácticas religiosas prescritas y el último en dejarlas cuando 
están delimitadas en espacio, tiempo o estructura, como la entrada a la mezquita 
[līt. lugar de prosternación'] o la salida de ella y el adelantar la oración o retrasarla. 


2. Realización (tahaggug): 

El Primero del que aquí se trata es Aquel cuya Existencia (wufild) no tiene 
principio que la inaugure (muftatah), y el Último es aquel cuya Existencia no tiene fin 
que la concluya (nihaya). 

No hay ser existente (mawfäd) alguno que se describa con dos opuestos (didd) 
coincidentes en un único sentido (wajh wahid) salvo la divina Realidad (al-Hagq) -Enal- 
tecido sea-. Se preguntó a Abū Said al-Jarrāz!: "¿Por medio de qué has conocido 
a Allah -Enaltecido sea-?". Respondió: "Por Su reunión de los dos opuestos". Y a 
continuación recitó la aleya: "Él es el Primero y el Último, el Exterior y el Interior 
(CASES 


3. Adopción (tajallug): 
Dice el hadiz: "Quien se conoce a sí mismo [o conoce su propia alma] (nafs), 
conoce a su Señor (rabb)". Verdaderamente al siervo corresponde la prioridad 


1 Ibn “Arabi cita con frecuencia estas palabras del célebre maestro sufi Abū Sad al-Jarráz 
(m. 286 h./899 d. C.), a quien tiene en altísima estima y nombra entre otros ilustres malamíes (o 
'malamatíes') en el cap. 309 de Fut., dedicado a la estación de los malamies (manzil al-malāmiyya). Cf. 
Fut., TH, p. 34, línea 10. V. también IC, p. 272, nota 1, y M. Gurāb, Šarh kalimāt..., p. 193. Esta misma 
sentencia se cita en Fut. (OY) I: 142, 164; VII: 44; XI: 153; XII: 7, y en Fut. TI, p. 316; IV, pp. 282 
y 325 (cf. SPA, p. 391, nota 19); y en Ibn "Arabī, L'interpréte des désirs, intr. y trad. de M. Gloton con 
el texto íntegro de Tarfumán al-aswaq y Dajā'ir al-a'lāg, Albin Michel, París, 1996, 20/22 y 39/7. 


2 Es decir, 'por Su síntesis de los opuestos', 'por el hecho de que reúne los contrarios' (jam* 
al-diddayn). Sobre esta coincidentia oppositorum, v. Corbin, Imaginación, p. 220 (más referencias en índice). 


3 Ala versión que de este hadiz con tanta frecuencia cita Ibn “Arabi, añade el copista del ms. 
C la partícula fa-gad que el Sayj expresa y cuidadosamente evita al citarlo. En el resto de los mss. se 
omite esta partícula. Bien pudiera el copista haberla añadido, por propio impulso y con carácter de 
hipercorrección, pues el ms. C parece propenso a las añadiduras, como refleja el hecho de que en 
numerosas ocasiones complete parcial o totalmente las citas coránicas que los otros mss. citan más 
brevemente. 

Sobre el empleo de esta partícula en el mencionado hadiz y sus implicaciones, consúltese la 
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(awwvaliyya) en el conocimiento (rnatrifā) ya que él es el indicador (dalī!), y al Ver- 
dadero corresponde, en este sentido, la ultimidad (ājtrtyya), ya que es lo significado 
(madlūl).* En sentido inverso, al Verdadero (al-Hagg) corresponde la prioridad en la 
existencia (wu$id), puesto que es el Existenciador (al-Mūftd), y al siervo corresponde 
la ultimidad, puesto que es lo existente-existenciado (mawfad), de modo que el siervo 
que se conoce a sí mismo es también el primero y el último." 


introducción de M. Chodkiewicz a su traducción del tratado de Balyānī, Ēpitre sur l'Unicité Absolue, 
Paris, 1982. 

Hadiz citado por el autor, entre otros pasajes, en Fut. 1: 518; II: 191, 237, 246, 264; V: 109, 130, 
293, 353; VI: 127; VII: 28, 38, 92, 143, 265, 335, 425; VII: 726; PX: 353, 490; X: 252, 377; XI: 
457; XII: 6, 441; XII: 439, 600; XIV: 273, 394, 471. 

Sobre este tema v. el apartado "Worshiping God and Self", Chittick, SPK, pp. 341 y ss., y v. Dom 
Sylvester Houédard, "Notes on the More Than Human Saying 'Unless You Know Yourself You 
Cannot Know God", JMIAS, XI, pp. 1-10. 

Más referencias sobre este hadiz en Fut. H (ed. O. Yahya), p. 514 (82). 


4  Eltérmino dalīt, 'guía, señal, prueba, indicador, demostración, nomenclátor' se emplea aquí 
en contraposición al término madlil, part. pas. de la misma raíz. En el plano del conocimiento, el 
alma (nafs) del siervo es pues el indicador (dalīt) de "lo indicado' (rnadlūt): la divina Realidad (al-Hagg). 


5  Enelcap. XI de Masahid se lee: "Dios me hizo contemplar la luz de la Unidad al aparecer 
la estrella de la servidumbre y me dijo: "La Unidad está unida a la servidumbre por el vínculo que 
une [las letras de] lam-alif" (v. Contemplaciones, XII, p. 109, notas 1). Luego me dijo: "Yo soy el origen 
y tú la derivación”. Luego me dijo: "El origen eres tú, la derivación soy Yo". 

En cuanto a la existencia (zvufūd), Dios es la raiz/origen (as!) y el siervo la rama/derivación 
(far), según el comentario de Ibn Sawdakīn a este texto. Al invertir las letras del lām-alif tenemos el 
artículo determinado alif lam -sin nexo gráfico entre ambos signos, pues el alif no se une a las letras 
posteriores, e. d., la determinación, simbólicamente relacionada con la existenciación. 

Con relación al conocimiento (ma'rifa) -según el mismo comentarista- se invierten los términos, 
pues no puedes llegar al conocimiento de Dios hasta que te conoces a ti mismo, ya que el conoci- 
miento del siervo es el origen del cual deriva el conocimiento de Dios. Cf. Contemplaciones, XT, p. 
109, notas 2-3 y XI, nota 1. 


170 


IBN ALFARABĪ 


(75/76) AL-ZĀHIR AL-BĀTIN 


EL MANIFIESTO Y EL OCULTO 
EL EXTERIOR Y EL INTERIOR 
EL PERCEPTIBLE Y EL IMPERCEPTIBLE 


1. Dependencia (ta“allug): 
Tienes necesidad de Él -Glorificado sea- para que te manifieste en las moradas 
(mawátin) que tiene por buenas y te vele en las moradas que no aprueba. 


2. Realización (tahaggug): 

Él es el Manifiesto (al-Zahir) por Sus efectos (atar) y Sus actos (af*al) y el Oculto 
(al-Bātin) por Su Esencia; es el Exterior (al-Zahir) en la función de Su divinidad (ulūhiyya) 
y el Interior (al-Batin) en Su realidad esencial (hagziga). 


3. Adopción (tajallug): 

El siervo que se reviste de sus cualidades es el exteriormente manifiesto (al-zdhir) por 
los actos loables (af“al hamida) que para su Señor (rabb) realiza y es el interiormente 
no-manifestado (al-batin) con respecto a los atributos cuya manifestación en él sería 
reprobable (sifēt madmūma). 

El Real (al-Hagg) -Glorificado sea- no está oculto de Sí mismo. Él es Manifiesto 
para Su propia Esencia. 

En cuanto a los seres existentes (majidat), cabe preguntarse si son descritos como 
ocultos (batin) en el estado de no-ser (tadam)' previo a su existencia en acto o si en tal 
estado latente son visibles (mašhūda)? para Él -Glorificado sea-, según la doctrina de 
quien postula que los existentes tienen entidades inmutables (ayan tábita) en el estado 
de inexistencia ('adam)*, o según la doctrina de quien afirma que la existencia no 
es causa (%/la) para la visión, o según la doctrina de quien postula que la ciencia 
informa su objeto de conocimiento.* 


1 Entiééndase, si Dios se refiere a su condición de 'ocultos' en los textos revelados o si, por el 
contrario, se refiere a ellos como entes 'manifiestos'. 


2 Lit. 'presenciables'. 
3 Tales la postura del Šayj y de los pensadores akbaries. 


4 Lit. 'que el conocimiento da forma a lo cognoscible', es decir, que el saber precede a su 
objeto, lo cual se opone a la doctrina akbarí según la cual "la ciencia depende de su objeto", lit. 'el 
saber (/m) sigue a lo cognoscible (malim). V. SPK, p. 298. V. S. Hakim, Mutfam, ayn tábita', pp. 
831-839, especialmente notas 4-7. En este apartado está implicita la polémica sobre la realidad de 
la ciencia divina. V. Asín Palacios, Abenhazam de Córdoba, UI, Ed. Turner, Madrid, 1984, pp. 177-192. 
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(77) AL-BARR 


EL BIENHECHOR, EL BONDADOSO 
EL BUENO, EL PIADOSO 
EL BENÉFICO, EL PÍO, EL BENEFICENTE 
EL BENEFACTOR 


1. Dependencia (ta"allug): 
Tienes necesidad de El -Glorificado sea- para que te sitúe entre quienes per- 
feccionan! su servicio de adoración (“bada) según la segunda via.” 


2. Realización (tahaggug): 

El Beneficente (al-Muhsin)3 es quien agracia con la gracia de la contemplación 
(musahada). Y la existenciación (īfād) de las entidades de los posibles* -la cual no tiene 
lugar sin contemplación (musahada)?- es un aspecto máximo de la beneficencia 
(ihsān). Esto corrobora la afirmación del que postula que "las cosas tienen, en su 
estado de inexistencia (“adam), entidades inmutables (a"yān tabita)". 


3. Adopción (tajallug): , 
Aquel cuya beneficencia (thsān) es general y comprende tanto al que está 
necesitado (mukitāf) como al que no, tanto en el orden de lo sensible como en el 


1 El verbo ahsana significa aquí 'realizar bien, conocer a fondo', pero también 'beneficiar, 
hacer el bien (a alguien)'. Véanse más adelante el correspondiente nombre de acción īhsān y el part. 
act. muhsin de la misma forma. 


2 La expresión al-wajh al-taní, 'segundo modo' o 'segunda faz', parece referirse a la vía de 
la realización de obras supererogatorias añadidas al cumplimiento de las obligatorias (fard), lo cual 
constituiría entonces "la primera vía'. Ambos aspectos de la servidumbre se mencionan en el tajallug. 
Dos hadices han de tenerse presentes para vislumbrar posibles alusiones: el de la proximidad por las 
obras (v. 4-3) y el relativo al ihsan (v. 21-2). En un sentido esotérico, la segunda vía podría consistir 
en el modo de servidumbre propio de la cercanía. Cuando ama a Su siervo Dios se torna su oído, su 
vista, etc. Según una segunda lectura -propuesta por Ibn “Arab (v. supra 21-2, nota 3) del hadiz del 
īhsān: "cuando tú no eres, entonces Le ves", es decir, Le ves siendo Él la vista con que Le ves o se ve a 
Sí mismo. 


3 Elautor considera el término muhsin como sinónimo de barr en este contexto. 
4 Es decir quien les concede el favor de cobrar visión-visibilidad y existencia. 


5 Según el citado hadiz. V. 21-2. 
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de lo inteligible, ya sea en respuesta a una petición (talab) o sin previa petición, es 
llamado Bienhechor.* 

Si su acto de beneficencia responde a una previa solicitud (talab), entonces al benefi- 
cente (muhsin) corresponden de hecho dos obras de beneficencia (ihsān): la consistente 
en prestar atención a la demanda o acogida de la solicitud (gubūt al-su'al) y la que 
consiste en facilitar aquello que se solicita (mas'zl) de él. 

Se solicita del siervo el cumplimiento de los deberes prescritos (fard).” Por su 
parte, el siervo se agracia (mun'tm) a sí mismo con la realización voluntaria de obras 
supererogatorias (nawafil).? Y en esto consiste pues su participación (hazz) de este 
nombre. 


6 Este párrafo puede referirse tanto al siervo como al Señor. El isän, según se desprende de 
este apartado, puede ser de Dios con las entidades, de Dios con el siervo, del siervo con otros siervos 
o criaturas o consigo mismo -en todos estos casos puede traducirse como beneficencia- y también 
del siervo hacia Dios -en cuyo caso es preferible traducir el término ¿hsán por "perfecto cumplimiento 
(de una obra de adoración). 


7 Es decir, de los preceptos obligatorios de la ley islámica: las cinco oraciones, el ayuno del 
mes de Ramadán, el azaque, etc. Entiéndase que al atender la solicitud divina y responder a ella 
con el cumplimiento de lo requerido, el siervo realiza los dos aspectos de la beneficencia que el autor 
acaba de explicar. El término empleado en esta frase es el part. pas. mutālab, de la misma raíz que 
talab. Lit. "El siervo es requerido...'. 


8 Este caso de ¿hsán corresponde a la beneficencia sin previa solicitud, pues el siervo realiza 
estas obras por propio impulso. Aquí se emplea el part. act.: 'el siervo es agraciador (mun'im) de si 
mismo'. Esto parece corresponder a lo que el autor ha denominado antes 'segunda vía". 
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(78) AL-TAWWAB 


; EL REMISORIO, EL INDULGENTE 
EL QUE ACEPTA EL ARREPENTIMIENTO 
EL QUE ACOGE A LOS CONTRITOS 
EL QUE HACE VOLVER AL HOMBRE 
A LA CONVERSIÓN 
EL QUE NO CESA DE RETORNAR 


1. Dependencia (ta"allug): 
Tienes necesidad de Él en cualquier estado (hal) en que te halles.! 


2. Realización (tahagqug): 
El Que no cesa de hacer retornar (al-Tawwab) es el que hace volver (raffa”) 
desde cada estado a otro nuevo estado, o bien, al cese (tark)? que es no-ser (“adam). 


3. Adopción (tajallug): 
El que incesantemente retorna (tawwab), de entre los siervos, es aquel que en todo 
estado renuncia a sí mismo y a cualquier otra cosa volviéndose hacia su Señor.’ 


1 Pues todo retornará a Dios, todas las cosas serán devueltas a Él. Cf. C. 35: 4 y 11: 123. 
2 Es decir, a dejar de ser, a la desaparición u omisión del dominio de la existencia en acto. 


3 También puede traducirse, de modo más literal, 'que vuelve desde sí mismo ... hacia su 
Señor". Esta vuelta hacia el Señor es lo que se entiende aquí por arrepetimiento. 
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(79) AL.MUNTAĢOIM 


EL VENGADOR, EL CASTIGADOR 
EL INTRANSIGENTE 


1. Dependencia (ta“allug): 
Tienes necesidad de Él -Glorificado sea- para que te guarde de Sus represalias 
(nigam) incluso aunque éstas pudieran resultar deleitosas (mustaladda).' 


2. Realización (tahaggug): 
El Vengador es el que castiga la transgresión (danb) sin dispensarla ni con- 
descender. 


3. Adopción (tajallug): 

Consiste en la aplicación de las sanciones estatuidas (kudūd) para los siervos, 
según lo prescrito por la revelación, de modo general, lo cual afecta tanto al fiel 
creyente (mu'min) como al incrédulo (kafr). 


1 Lit. 'aunque se encuentren placenteras'. Tras una apariencia de gozo puede esconderse un 
divino castigo, lo cual forma parte del divino ardid (makr). 


173 


EL SECRETO DE LOS NOMBRES DE DIOS 


(80) AL-čAFŪ 


EL ABSOLVEDOR, EL INDULGENTE 
EL DISPENSADOR 
EL CONDESCENDIENTE 
EL TRANSIGENTE 


1. Dependencia (ta“allug): 
Tienes necesidad de Él -Glorificado sea- para que te absuelva, pues Él es 
Indulgente (af) y ama la indulgencia (“afío).! 


2. Realización (tahagguqg): 
El Absolvedor (al-"Afū) es aquel cuya beneficencia predomina sobre la repre- 
salia.” 


3. Adopción (tajallug): 

Consiste en eso mismo, pero necesariamente de modo condicionado por la 
magnitud de las transgresiones, no como beneficencia incondicional por principio 
(hsán mubtada'). 

Éste es de los nombres que incluyen opuestos (addād).5 Ha'dicho Dios: "Quien 
presente una buena obra recibirá diez veces más. Y quien presente una mala 
obra será retribuido con sólo una pena semejante [...] (C. 6: 160)" y puede darse 
el caso de que, por efecto de este nombre u otros afines”, no se le tenga en cuenta y no 
sea castigado por ella. 


l Paráfrasis del hadiz que dice "Él es Bello y ama la belleza". El nombre de acción ‘gfw sig- 
nifica 'borrar, hacer desaparecer, omitir'. Así pues, dentro de la categoría de los nombres de perdón, 
al-“Afú es específicamente 'el que borra" las faltas. 


2 Lit. 'cuya beneficencia (¿hsan) es mucha y cuya represalia (mu'ajada) es poca". 


.. 3 Serefiere en particular, según parece desprenderse de Šarh, n°. 82 y n°. 45, al nombre al- 
Yalīl u otros afines que, como él, implican aspectos contrarios -y complementarios- de similaridad e 
incomparabilidad. 


4 Lit. 'este nombre y sus hermanas', es decir, los nombres de perdón. Sobre los nombres que 
denotan indulgencia, v. Gimaret, Moms, pp. 408-422. 


176 


IBN AL-“ARABI 


(81) AL-RA'ŪF 


' EL BENEVOLENTE, EL BENÉVOLO 
EL MANSO, EL PIADOSO 
EL CLEMENTE, EL COMPASIVO 


1. Dependencia (ta"allug): 
Tienes necesidad de Él -Glorificado sea- para que ponga en tu corazón piedad 
(rafa)! y misericordia (rahma) hacia ti mismo y hacia lo demás. 


2. Realización (tahaggug): 
Aunque la piedad (rafa) es, en un sentido, semejante a la compasión (rahma), 
tiene además el sentido de 'justo cumplimiento' (isla). 


3. Adopción (tajallug): 

Cuando el siervo somete a su alma al cumplimiento de los acciones correctas 
(masālīh) que de él se requieren, aunque en el momento sean penosas, entonces es 
benévolo y piadoso con ella.? Por ello ha dicho el Altísimo: "Por respeto a la ley 
de Dios, que la compasión hacia ellos dos no os detenga (C. 24: 2)"3 en el momento de 
aplicar el castigo estatuído, es decir, que no te embargue la conmiseración (Safaga) natural 
hacia los inculpados, la cual te llevaría a anular (ta'tīl) o a reducir (nags)* sin fundamento 
la sanción prescrita (hadd) para ellos.* 


1 También con los sentidos de 'mansedumbre' y 'benevolencia". 


2 O bien, 'manso y piadoso con ellas'. Es piadoso con su propia alma (nafs) al sujetarla al 
cumplimiento de lo que ha de conducirla a la dicha perdurable, y también es compasivo con tales 
acciones al acatar las prescripciones de la revelación haciendo posible que se manifiesten, cumplan 
su función y surtan el efecto por el cual han sido prescritas. 


3 El pasaje se refiere al castigo prescrito para los adúlteros. 


4  Eltérmino nags significa también 'falta de piedad". No respetar una prescripción legal -incluso 
aunque su aplicación resulte dura- implicaría una falta de piedad con respecto a ella. Se es manso y 
compasivo (ra'ūf) en la obediencia, no en el dejamiento. 


5  Entiéndase que se recomienda la piedad siempre que no contravenga los preceptos de la 
revelación. En el apartado 80-3 se ha visto que también la indulgencia está necesariamente condi- 
cionada por la magnitud de las transgresiones. Esta magnitud no se aprecia o juzga emocional o 
arbitrariamente, sino en razón de las disposiciones de la Ley revelada. 


177 


EL SECRETO DE LOS NOMBRES DE DIOS 


(82) MALIK AL-MULK 


' EL POSEEDOR DEL REINO 
EL AMO DE LA SOBERANÍA ABSOLUTA 
EL EMPERADOR, EL DUEÑO Y SEÑOR 

DE LA REALEZA 


1. Dependencia (ta“allug): 

Tienes necesidad de Él -Glorificado sea- para que, dada tu condición de siervo 
(“ubiidiyya), concentre tu atención! en Su condición señorial (rubūbiyya) permitiendo 
que la retires de cuanto ha puesto en posesión tuya. 


2. Realización (tahaggug): 

El Poseedor del Reino (Malik al-mulk) es, esencialmente, aquel con relación a 
cuya absoluta soberanía (mulk) cualquier posibilidad de emancipación o autonomía 
es inconcebible; aquel sobre cuya autoridad soberana (mulk) no puede en ningún 
sentido levantarse argumento (kuffa) alguno contra Él, ya que esto implicaría que 
el Poseedor (al-Malik) estaría sujeto? a tal argumento y el Altísimo ha dicho al respecto: 
"Di: "Es Allāh el que posee el argumento (hufja) definitivo" (C, 6: 149)".3 


3. Adopción (tajallug): 
Si el siervo llega a tener dominio de sí mismo (nafs) por su Señor (rabb)*, no 
levanta sobre su alma (nafi)? ningún argumento en su contra y ésta no se arroga 


1 Lit. 'te ocupe”. 


2 Lit. 'de modo que el Poseedor/Dominador se tornaria en poseido/dominado (mamlik) por 
aquel argumento'. 

Ningún argumento, por elocuente que resulte, puede restringir la absoluta libertad del Dueño y 
Señor de todas las cosas. Esto puede aplicarse tanto a los juicios éticos personales acerca del Reino 
como a las tentativas filosóficas de "someter" y reducir la existencia a términos racionales que por sí 
solos serían, desde la perspectiva del sufismo, incapaces de aprehenderla. 


3 La aleya completa dice asi: "Di: "Es Dios el que posee el argumento definitivo y, si hubiera 
querido, os habría dirigido a todos" (C. 6: 149)". Trad. Cortés. 


4  Esta expresión significa tanto 'para satisfacer a su Señor, es decir, autodominio en la disciplina 
que su Señor le impone, como 'por medio de su Señor, es decir, gracias a la fuerza e inspiración que 
le brinda. "También puede entenderse en el sentido de que el siervo se torna lugar epifánico en que 
su Señor ejerce Su dominio. En realidad 'autodominio' y 'obediencia', por lo que al siervo se refiere, 
son en cierto modo coincidentes. 


5  Porel paralelismo de las expresiones, se desprende del texto que, por analogía, el alma (nafs) 
es el dominio (mulk) del siervo y, con relación a éste, es como el Reino (mulk) respecto al Rey Soberano. 
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la autonomía (hurriyya) respecto a 616 en ningún momento -dado que la cosa no 
se separa de sí misma-, pues en esa medida corresponde que sea auténticamente 
Poseedor del reino (Malik al-mulk). 


6 O bien, 'y el siervo no se arroga la autonomía con respecto a El", 
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(83) DU L-YALĀL WA-L-IKRAM 


POSESOR DE LA MAJESTAD Y DEL HONOR 
DIGNO DE (TODO) HONOR Y (TODA) VENERACIÓN 
DUEÑO Y SEÑOR 
DE LA MAJESTAD Y LA GENEROSIDAD! 


1. Dependencia (ta“allug): 
Tienes necesidad de Él -Glorificado sea- para que haga de ti lugar epifánico 
(mahall) en que se Le exalte y venere.? 


2. Realización (tahaggug): 

Tal es la grandiosidad (“azama) del Señor de la Gloria (Dū i-falāl)3 que impide 
y trasciende toda posibilidad de que Su realidad esencial (kagīga) pueda ser aprehen- 
dida, y tal es Su Generosidad (ikrām) que se revela ante Sus siervos de modo que 
éstos puedan verle en Su teofanía como contemplan el sol en un mediodía despejado, 
cuando no hay por debajo de él nube alguna que lo oculte.* 

Este nombre significa 'Aquel de quien son atributo (sifā) la Majestad (fala!) y la 


1 Salvo en el ms. E que lo omite y en la copia F que lo anota al margen, aparece aquí el 
siguiente comentario: "Así se dice en la lengua de Himyar". Parece más bien un añadido aclaratorio, 
pues -aparte del preámbulo al nombre Allāh- es el único caso en todo el tratado en que un comentario 
precede al apartado del taalluq y no se inserta dentro de uno de las tres secciones fijas. Más adelante 
se refiere el autor a la lengua de Tayy1. Tenga presente el lector que la lengua árabe es en cierto 
modo una coiné literaria compuesta de léxico y registros de diferentes variantes dialectales. Sobre la 
lengua de Himyar y sobre la lengua de Tayyi', mencionada más abajo, v. EP, sub voce. 


2 Lit. 'para Su exaltación (tatzīm) y Su veneración (takrim). 
3 O más literalmente 'El Posesor de la Majestad". 


4 Asimila Ibn “Arabi a la Gloria y la Generosidad, respectivamente, los aspectos de la In- 
comparabilidad y de la Similaridad divinas, correspondientes también a los nombres el Interior y el 
Exterior. 

Aquí hace alusión a otro fragmento del Hadiz de la Transformación -cuyas fuentes se han citado 
en p. 24, n. 14-, empleando términos de las dos versiones de Muslim, Īmān 81, hadices 299 -del que 
aquí se traduce- y 302: 

"Un grupo de coetáneos del Enviado le dijeron: '¡Oh Enviado de Allah! ¿Acaso veremos a nues- 
tro Señor el Día de la Resurrección?'. Él replicó: [...] '¿Tenéis alguna dificultad para ver el sol [al 
mediodía (así en 302)] cuando no hay nubes debajo de él?". -No, Enviado de Allāh", dijeron. -"Pues 
ciertamente así mismo Le veréis', respondió [...]”. 
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Honra (ikrām)", si se entiende la partícula dió con significado de pronombre relativo (el) 
que' (alladī), según se emplea en la lengua de Tayyi' [...].” 


3. Adopción (tajallug): 

Consiste en lograr que estos dos atributos se actualicen en ti (taksī!) de modo 
que, por una parte, llegues a ser majestuoso (faiti) en los dos sentidos del término -el de 
estar (1) dotado de majestad (du falāl) en el modo que corresponde a tu realidad 
esencial (hagíga) y a tu condición de siervo ("ubūdiyya), teniendo en cuenta que, en 
tanto que siervo, eres ontológicamente pobre e indigente, y el de estar (2) dotado de 
grandeza (di “azama) conferida por tu Señor que ha hecho de ti la finalidad (magsūd) 
de la creación y ha vinculado el conocimiento esencial (ma'rifa) de ti mismo (nafs) con 
el conocimiento de ÉI’, de tal modo que la indicación significante (dalil) se ha en- 
grandecīdo en razón de la grandiosidad (“uzm) de lo significado (mnadlūl)-, y llegues, 
por otra parte, a estar dotado de profunda reverencia (dí ikrām) hacia Él -también por 
medio de Él, enaltecido sea- ya que te ha mandado que honres Sus Nombres, Su 
Palabra y Su Esencia, declarando su trascendente incomparabilidad (tanzīh) respecto 
a cuanto no es correcto atribuirles y respecto a todo aquello que, como resultado 
del contacto con las impurezas (zvusūl al-nafásat) relacionadas con disposiciones 
legales o con entidades concretas, pudiera adscribirse a lo que de ellos está escrito 
-es decir, a los signos con que los Nombres o el discurso divino se escriben- en tanto que es sólo 
referencia (dalāla)!? de ellos, así como te ha mandado que honres, de entre los seres de Su 


5 Para que se entienda lo que sigue cabe precisar que, leído al pie de la letra, según la expli- 
cación que sigue, el texto dice: "El que es la Majestad y la Honra". 


6 Enprincipio el significado de esta partícula, traducida usualmente por 'dotado de' o expresión 
equivalente, resulta obvio para cualquier araboparlante, lo cual da más relieve a la intención de esta 
aclaración. No obstante, llama la atención que el autor tenga en cuenta registros dialectales a la hora 
de analizar el significado de un nombre. Esto suscita una pregunta: ¿considera el autor plausible 
aplicar significados propios de otras variantes dialectales del árabe, coetáneas a la revelación, en la 
exégesis coránica? 


7 Añade aquí el texto un ejemplo de este uso dialectal de dū como pronombre relativo en la 
expresión: "un pozo que (di) se ha cavado y que (dä) se ha construído de mampostería”. Cabe señalar 
que uno de los patronímicos del autor es al-Tāfī, mska de los Tayyi' (cf. Fleisch, Traité, p. 438). 


8 Es decir, a la realización de tu servidumbre. 
9 V. supra 73-3. 


10 Sobre este término v. Yuryānī, Tētrīfāt, trad. Gloton, def. 741-742. En el caso de los nom- 
bres divinos, como se ha mencionado en la introducción, los nombres cuya escritura conocemos no 
son en realidad sino los nombres de los Nombres. De este pasaje se desprende que todo cuanto está 
inscrito (margūm) en las aleyas de los textos o en los signos de la existencia manifiesta es sólo, en tanto 
que escritura, referencia a los verdaderos Nombres, indicación del Discurso divino primordial. 
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creación, a aquellos a quienes te ha ordenado que veneres como deber hacia Ely, 
en tanto que delegado, en representación (nadb) Suya. 

De este modo serás 'Dueño de majestad y reverencia! (du i-jalāl wa-l-ikrām) 
en la medida de tu capacidad (gadr), tal como sucede en el caso de cualquier otro 
nombre cuyos caracteres hayas adoptado. 


IBN AL-"ARABĪ 


(84) AL-WĀLĪ 


i EL GOBERNADOR 
EL ABOGADO PROTECTOR 


1. Dependencia (ta“allug): 

Tienes necesidad de Él -Glorificado sea- para que te conceda hacer justicia (“adl) 
y otorgar cumplido favor (fadi) a quienquiera que en una determinada situación se 
ponga bajo tu tutela (zwilaya).! 


2. Realización (tahaggug):: 

El Gobernador es Quien se ocupa de gobernar todas las situaciones (umir) 
de la creación (jalg), sin que ningún otro se ocupe de ello en Su creación. "Cada 
día Él está ocupado en algo (C. 55: 29)".2 En este nombre -por la condición propia del 
gobierno- está implícito el recurso al servicio (isti'māl) de todos los nombres que están 
relacionados con lo creado (kan). 


3. Adopción (tajallug): 

El gobernador (a/-zvālī) de entre los siervos es aquel a quien el Verdadero 
-Enaltecido sea- ha conferido el gobierno de su propia situación y de la situación 
de otros, de modo que les concede cumplidamente su favor ocupándose, tanto 
con respecto a ellos como a sí mismo, del ejercicio de la justicia (fadl). Siendo así, 
el siervo está revestido de los caracteres de este nombre, mas en caso de que fuera 
injusto y se desviara, aunque de hecho sea gobernador, no está entonces revestido? 


l Lit. 'a quien confíe su caso (amr) a tu gobierno”. Sobre la distinción entre walaya -estado y 
condición del wali, el amigo- y wilaya -la función del wālī, el gobernador-, y sobre la diferencia entre 
los nombres iwal? -con forma de doble sentido activo y pasivo- y zvālī, part. act. de la misma raíz, v. 
el decisivo ensayo de M. Chodkiewicz, Sceau, pp. 34-39. 


2 Es decir, en una nueva situación (sa'n) de la creación que, según la doctrina akbarí -a 
propósito de la cual el Sayj cita con frecuencia, como referente escriturario, esta misma aleya-, es 
incesantemente renovada. La función exclusiva de al-Wāl en la creación (jalg) consiste en ocuparse 
de la tutela y el gobierno de todas las cosas. 

Así traduce Cortés esta aleya: "Los que están en los cielos y en la tierra Le imploran. Siempre 
está ocupado en algo (C. 55: 29)". 


3 Esta distinción, aunque pueda parecer obvia, es sumamente reveladora, pues corresponde a 
la distinción entre la apariencia de un atributo -en este caso, la autoridad mundanal aparente, el hecho 
de que un hombre desempeñe una función de autoridad, la cual, en realidad, es siempre conferida 
por Dios- y realidad subyacente -el hecho, en este mismo caso, de que el hombre en cuestión esté o 
no esté verdaderamente investido de autoridad real, es decir, de que haga justicia con la autoridad 
que se la ha conferido o de que, por el contrario, usurpe la autoridad para oprimir. 
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de los rasgos de este nombre, lo cual es aplicable a cualguier otro nombre, ya gue el 
fin de la adopción de los rasgos (garad al-tajallug) de estos nombres consiste en que 
éstos se te atribuyan según se atribuyen al Verdadero (al-Haqq), pero del modo 
que conviene a tu condición. 


IBN ALFARABĪ 


(85) ALMUTAĀLĪ 


: EL ALTÍSIMO, EL SUBLIME 
EL EXALTADO, EL ENALTECIDO 


1. Dependencia (ta"allug): 
Tienes necesidad de Él -Glorificado sea- para que te provea de humildad 
(tawadu”), pues "a quien es humilde ante Él, elévalo Allāh".! 


2. Realización (tahaggug): 

El Sublime Enaltecido es aquel que, cuando tú Le atribuyes alguna cosa de 
cuantas requieren la declaración de Su trascendente incomparabilidad (tanzih), 
siendo ésta verdadera (haqq), Él se eleva más allá de tal atribución hacia otra cosa por 
encima de ella que tu saber (“/m) no puede alcanzar. 

Si esto es así en el caso de una verdad, ¿cómo será entonces la situación cuando 
Le atribuyes lo que no es adecuado atribuirle sin que tal cosa responda a la realidad 
del Altísimo (al-“A li)? 

¡Exaltado y Enaltecido sea Dios muy por encima de cuanto proclaman los 
injustos (zalimin)!? l 

3. Adopción (tajallug): 

El Enaltecido de entre los siervos es aquel que, cuando se manifiesta en él un atri- 
buto loable, sin detenerse en él, asciende hacia lo que está por encima de él, sabiendo 
que junto a su Señor hay algo más alto que aquello, y así tiende siempre hacia algo más 
elevado, según Su Palabra: "Y di: "¡Señor, aumenta mi saber (“ibm)!""*, por indicación de la 
cual el mismo Profeta ha pedido y procurado por encima de lo que ya había alcanzado. 


1 El hadiz se recoge con las palabras "Nadie es humilde ante Allāh sin que Allāh le eleve" en 
las siguientes fuentes: Muslim, Birr, 89; Tirmidī, Birr, 82; Dārimī, Zaka, 35; Tabarānī, Sadaqa, 12. 
La cita de Ibn "Arabī constituye una variante que se repite en varias ocasiones. V. Fut. IL: 166 y p. 
514 (81); XI: 92. 


2 Alusión a C. 17: 43, cuyo texto íntegro dice: "¡Gloria a Él! ¡Está por encima de lo que 
dicen!". Trad. Cortés. 


3 La aleya completa dice: "¡Exaltado sea Dios, el Rey verdadero! ¡No te precipites en la Re- 
citación antes de que te sea revelada por entero! Y di: "¡Señor! ¡Aumenta mi ciencia!" (C. 20: 114)". 
Trad. Cortés. 

Como se desprende del texto de la aleya, el fragmento citado va dirigido en primer término al 
Profeta y, por extensión, a todo creyente. Ibn "Arabī quiere significar aquí que si el mismo Profeta, 
siendo el más sabio de los hombres, ha de pedir a Dios que aumente su ciencia, con más razón ha 
de procurar todo creyente conocer más y ascender hacia lo que está por encima de su saber actual. 
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(86) AL-MUQSIT 
EL EQUITATIVO, EL JUEZ EQUITATIVO 


1. Dependencia (ta"allug): 
Tienes necesidad de Él -Glorificado sea- para que haga de ti uno de quienes 
son equitativos en sus resoluciones (ahkam). 


2. Realización (tahaqqug): 

El Juez Equitativo es el que pide justicia para quien ha sido objeto de una 
injusticia (rmazlūm)! a quien ha cometido tal injusticia (zālim) hacia sí mismo o hacia 
otro, a no ser que quien ha sido objeto de injusticia perdone la falta cometida (mazlūm)?, 
y los nombres de perdón (“afiv), por cuyo efecto esto puede hacerse, son muchos. 


3. Adopción (tajallug): 
Con el mismo sentido que la realización. 


1 O bien, 'por la injusticia cometida", 


2 Se ha traducido el pasaje teniendo en consideración el comentario de Gazālī a este mismo 
nombre, donde se emplean formulaciones análogas (v. en particular la construcción li-l-mazlūm min 
al-zālim) y se cita una tradición en la cual Dios pide justicia al que ha causado perjuicio y, a continua- 
ción, muestra al perjudicado la bendición que acompaña al perdón. Cf. Maqsad, pp. 153-5, y trad. 
inglesa, The Ninety-nine Beautiful Names of God, trad. y notas de D. B. Burrell y N. Daher, The Islamic 
Texts Society, Cambridge, 1992, pp. 140-142 y nota 94). 
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(87) AL-YĀMF 


' EL REUNIDOR, EL TOTALIZADOR 
EL CONGREGADOR 
EL INTEGRADOR, LA SUMA 


1. Dependencia (ta"allug): 
Tienes necesidad de Él -Glorificado sea- para que te reúna de nuevo con ÉI, de 
modo que dejes de ser un siervo fugitivo (ābig) y errante (šārid).' 


2. Realización (tahaggug): 

El Reunidor es, en su realidad esencial, el que reúne en Su Esencia la totalidad 
de los Sublimes Atributos y de los Bellísimos Nombres, reintegrando lo múltiple con 
la atribución de la Unidad trascendental (wahda) que a Él corresponde en todos los 
sentidos. 

El Congregador (al-Fami*) es, así mismo, aquel cuya reunión (jam), cuando 
congrega, nadie más que Él puede disgregar (tafrīg). 

Ciertamente Allah es "el que reunirá a toda la humanidad para un día 


indubitable"?, "el día en que Allāh congregue a los enviados".* Dice -Enaltecido sea-: 


"Esa es una reunión (has) fácil para Nosotros".* 


1 Lit. 'ya que eres un siervo...'. Sobre el término frid, que también puede significar 'escapado', 
'peregrino', 'extraño', 'desterrado' y 'perplejo' (DAE), véanse las observaciones de M”. J. Viguera en 
su introducción a un tratado de fisiognómica de Ibn “Arabi (cap. 148 de Futūhāt Makkiyya), en Dos 
cartillas de fisiognómica, Editora Nacional, Madrid, 1977, donde lo traduce por 'marginado' (p. 15) -en 
el sentido de quien se automargina-, equiparándolo con las nociones de mutawahhid, "solitario' de 
Avempace, o de garīb, 'expatriado' o 'extranjero' de los textos sufies (2bid., pp. 56-57, nota 2). Dice 
Ibn "Arabī: "...no ocurre esta ciencia [fisiognómica] sino entre marginados" (ibid., p. 31). Adecuada 
traducción -que también apunta la autora (¿bid., p. 57)-, seria el término 'extravagante' si se toma en 
sentido etimológico. 

Se dice abig, 'fugitivo', de un esclavo escapado. El siervo, en su dispersión, ha partido de la morada 
de la servidumbre y yerra, alejado de la divina Unidad, en el dominio de la multiplicidad, donde es 
un extraño (ärid), un peregrino distanciado de su tierra original, la Presencia de la Unidad, adonde 
ansía volver para reunirse con su Amado -en el caso de los amigos de Dios (awliya”)- o de la cual huye 
en busca de emancipación -en el caso de los extraviados-. 


2 Lit. 'el Congregador de la humanidad' (fami al-nās). Dice la aleya completa: "¡Señor! Tú 
eres quien va a reunir a los hombres para un día indubitable. Dios no falta a Su promesa (C. 3: 9)”. 
Trad. Cortés. 


3 "El día que Dios congregue a los enviados y diga: "¿Qué es lo que se os ha respondido?", 
dirán: "No sabemos. Tú eres Quien conoce a fondo las cosas ocultas" (G. 5: 109)". Trad Cortés. 


4 "El día que la tierra se abra despidiéndolos [a los muertos], rápidos... Esa es una reunión 
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3. Adopción (tajallug): 

Quien de entre los siervos se reviste de este nombre (mutajallig) es el que adopta 
la suma de los caracteres divinos (ajlāg ¿lahiyya) que su saber (“ihm) alcanza, reúne con 
integridad las nobles virtudes de carácter (makárim al-ajlāg) y congrega a los siervos 
de Dios en la práctica de la obediencia en Su servicio -Enaltecido sea-. 


fácil para Nosotros (C. 50: 44)". Trad. Cortés. 
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(88/89) AL-GANĪ AL-MUGNI 
EL RICO Y EL ENRIQUECEDOR! 


1. Dependencia (ta"allug): 

Tienes necesidad de Él -Glorificado sea- para que te ocupe completamente en El? 
haciendo que te despreocupes de pedirle (su'al) cosa alguna, de modo que estés absorto en 
Él por Él mismo, no para que te de. 

También tienes necesidad de Él, cuando te hace volver a ti mismo?, para que 
te confiera la habilidad de infundir en otros parte de aquello que de estos dos nombres 
Él te ha otorgado, de modo que te enriquezcas y enriquezcas a los demás. 


2. Realización (tahagqug): 

El Rico es Quien es independiente y autosuficiente (gan?) por Sí mismo y no 
por otro; y el Enriquecedor es el que enriquece a otro haciendo que éste no tenga 
necesidad alguna que le ocupe distrayéndole de El*, pues sabiendo que todo lo nece- 
sario está en Su mano, no tiene ninguna necesidad particular. 


3. Adopción (tajallug): 

Cuando el siervo alcanza la suficiencia (gind) por Su Señor, de modo que Su 
rememoración (dikr) le ocupa enteramente apartándolo, por su grandiosidad y 
majestad, de cualquier solicitud (mas'ala) y, al estar ausente de sí mismo por absorción 
en Su Señor, no le viene pensamiento (jātir) de necesidad alguna, es entonces rico 
(ganī). Y si, por otra parte, por su esmero en cuidar de su educación y desarrollo (tarbiya) 
y por el influjo y transmisión de su energía espiritual (imma), propicia que otro 
adquiera la cualidad (was/) que él mismo tiene, es entonces "enriquecedor" (mugni). 


1 El nombre al-Ganí puede traducirse también como 'el Independiente", 'el Autosuficiente". Es 
común que estos dos nombres, como en los tratados de Gazālī o Rāzī, se comenten conjuntamente. 
Ambos podrían traducirse como uno solo: 'El Rico Enriguecedor'. 


2 Enla práctica de la oración y la rememoración (dikr). 


3 Es decir, al volver en sí después del arrobamiento místico, al salir del trance de una ascensión 
espiritual tras una experiencia unitiva, o bien, al volver al 'yo personal' después de la aniquilación en 
la Ipseidad divina, es decir, al sí mismo desde el Sí mismo. 


4 O bien, según los mss. C, F e I (v. texto ár. 88, nota 7): "...haciendo que éste, al estar plena- 
mente ocupado con El (li-Sugli-hi bi-Hi), no tenga necesidad alguna por la que pedirle...”. 
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(90) AL-MANT* 


i EL DEFENSOR, EL PREVISOR 
EL IMPEDIDOR, EL CONTENEDOR! 


1. Dependencia (ta“allug): 
Tienes necesidad de Él -Glorificado sea- para que te provea de la capacidad 
necesaria para defender Su religión y protegerla de cuanto conduce a su corrupción 


lifād. 


2. Realización (tahaggug): 

Todos los seres posibles (mumkinat), por su propia esencia, se orientan hacia la 
existencia cuando están en estado latente de no-ser (“adam) y hacia el no-ser cuando 
están en estado de existencia actual (zvufūd). 

Pues bien, el que retiene (manaa) a los posibles en su estado impidiendo su exis- 
tenciación (žfēd) o su retorno al no-ser (i'dām), es el Contenedor (al-Māni?), si bien 
este término se aplica más frecuentemente al que impide (manaa) el acontecer de 


las iniquidades y de aquello que es causa de corrupción (mafsada). 


3. Adopción (tajallug): 

Quien se protege (mana“a) a si mismo con la protección (hima) de Allāh -Enaltecido 
sea- y se guarda (mana“a)? de hacer lo que Dios no aprueba evitando (mana'a) así 
mismo que otros lo hagan, es entonces el defensor (al-mán:”) en cuanto adopción?, 
mas no es defensor quien impide (*nana*a) las cosas provechosas oponiéndose a ellas 
indiscriminadamente, pues tal actitud es mezquindad (buj). Todo el que, de entre 
la gente de esta vía, impide (manaa) algo útil, lo hace exclusivamente cuando ha 
percibido, por su perspicacia espiritual*, que su evitación es causa de mayor provecho. 


1 Como manaa en árabe, el verbo 'defender' tiene también en castellano antiguo las acepciones 
de 'prohibir' e 'impedir". 

2 Lit. 'se impide a sí mismo...'. 

3 Es decir, en tanto que está revestido de los rasgos de este nombre. Volvemos a encontrar 
la distinción expresada en 84-3: la adopción de los rasgos de un nombre implica la capacidad de 
discriminación. 

4 Lit. 'pues es sagaz (hakim). V. supra 47-3. La sabiduría aparece por tanto como requisito de 
la restricción, la cual, sin discriminación, es ruindad. 
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(91-92) AL-DĀRR AL-NĀFT- 


i EL PERJUDICADOR Y EL BENEFACTOR 
EL CONTRARIADOR Y EL PROPICIADOR 
EL DANADOR Y EL BENEFICIADOR 


1. Dependencia (ta“allug): 

Tienes necesidad de Él -Glorificado sea- (1) para apartar (dgf") de ti todo lo que 
pueda perjudicarte y (2) para que te conceda cuanto sea benéfico para ti, ya sea en 
el dominio de tu religiosidad (día), en tu vida secular (dunyā) o en tu vida postrera 
(ajira), tanto en el orden inteligible como en el sensible. 


2. Realización (tahaggug): 

El Perjudicador (al-Darr) es el que dispone el daño (mut? l-darar) -especialmente 
el que implica dolor (alam)- y sus causas secundarias (asbāb), tanto si su causa es 
placentera (mustaladd) como si no lo es. 

El Benefactor (a/-Nāff') es el que propicia el provecho (naf”) -especialmente el que 
implica gozo- y sus causas, ya sea la causa dolorosa o no lo sea. 

Todo ello tanto en el plano sensible como en el inteligible. 


3. Adopción (tajallug): 

El contrariador (al-dārr) de entre los siervos rectos (salihiin) de Dios es el que 
constriñe y obliga (adarra) a sí mismo o a otros, por causa de Allah -Enaltecido sea-, 
a inclinarse hacia el lado (fanab) de Allah, el Altísimo. 

El benefactor (al-nāff) es el que beneficia (nafaa) a los siervos de Dios -Enaltecido 
sea- y a todo el que pueda obtener provecho, en ¿odo lo posible de cuanto no con- 
traviene ninguna interdicción estatuida por la revelación (kadd masra”), ya sea en el 
plano de lo sensible o de lo inteligible. 
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(93) AL-NÚUR 


i LA LUZ, EL ILUMINADOR 
EL AHUYENTADOR 
EL DISIPADOR DE LA OSCURIDAD 
EL ALEJADOR, EL REHUIDOR! 


1. Dependencia (ta"allug): 
Tienes necesidad de Él -Glorificado sea- para que ponga en ti una luz (nūr) 
que sirva de guía? 


2. Realización (tahaggug): 

El Rehuidor (al-Nār) es el que, por Su esencia, tiene reparo y aversión (nafara)? 
a que se Le atribuya aquello que Su esencia no requiere y que no es apropiado ni 
digno de ÉL. Por ello ha dicho en el Corán: "Allāh no perdona que se Le asocie"*, 
estableciendo que la asociación (širk) es la más grave de las faltas. 

En la lengua árabe, nūr significa también 'alejarse' (nufūr) y de ahí, dado que 


1 Tbn“Arabi da aquí por supuesta y conocida la acepción de 'Luz' (que hace visible y manifiesta 
la existencia) y concentra su comentario en su original e insólita interpretación de nūr como 'apar- 
tamiento' o 'separación protectora'. Este comentario no ha surgido por mero ejercicio de asociación 
y 'prospección' lingūistica sino que es fruto de la reflexión acerca del significado de la oración que a 
continuación cita el autor (v. infra 93-3). En esta plegaria del Profeta, la Luz está asociada en efecto 
a una función protectora: la de separar al siervo de toda oscuridad externa o interna. Al considerar 
este aspecto del término när, Ibn “Arabi encuentra el fundamento de esta significación en la propia 
'etimología' de la palabra, recuperando una acepción relativamente inusual. Sirva este ejemplo para 
ilustrar, una vez más, el hecho de que las explicaciones o asociaciones del Šayj -en ocasiones aparen- 
temente enrevesadas- están en general motivadas por un referente escriturario o tradicional y no por 
una voluntad de oscurecimiento. Otras interpretaciones del nombre Nir ('guía*, 'manifiesto', 'exento 
de defecto"), implícitas en este comentario, se recogen en el ensayo de Gimaret, pero la acepción 
propuesta por Ibn "Arabī no consta en ninguna otra obra consultada. Cf. Gimaret, Noms, pp. 372-74. 
V. Sark, n°. 93, donde el Sayj apunta los significados 'Manifiesto' y "Disipador de la oscuridad". 


2 O bien, 'para que haga de ti luz, de modo que por medio de ti se muestre el camino". 
3 O bien, 'el que [la] rehúsa y huye [de la atribución...]". 


4 Laaleya íntegra dice así: "Dios no perdona que se Le asocie. Pero perdona lo menos grave 
a quién El quiere. Quien asocia a Dios está profundamente extraviado (C. 4: 116)". Trad. Cortés. V. 
también C. 4: 48 donde se repite exactamente la misma frase aquí citada. 


5 En este sentido, el término nūr designa el hecho de alejarse, apartarse de algo o rehuirlo. La 
raíz n-w-r en formas Ī o IV significa en efecto tanto 'lucir' como 'huir'. En el Qámús se indica que esta 
acepción de när viene de la forma original nuwur, que pierde por eufonia la segunda 'u'; y también 
que el verbo nāra nawr/nivār significa nafara (Fīrūzābādī, Oāmūs at-muhīt, I, p. 115,1. 16). Ni el Qamás, 
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rehuye o disipa la oscuridad (gulma), recibió la luz (núr) esta denominación. Dícese 
por ejemplo: "Se alejó (nara) la gacela huyendo (nafara) del cazador". 

Por otra parte, dado que las cosas se muestran tanto a los ojos (afyun) de la vista 
externa (basar) como a los de la percepción interior (dasīra) por medio de la luz (nür) 
y dado que Su existencia -Exaltado sea- es el origen de la manifestación de las 
cosas en sus entidades (a“yan), Él se llamó a Sí mismo Luz (nür) por esta conexión 
analógica (tavwstl). 


3. Adopción (tajallug): 

Aquel de quien todas las cosas se alejan (nafara) temiendo por sí mismas, con 
temor (jazof) de ser devueltas al no-ser (“adam), la ceguedad (ama) o el desvaneci- 
miento (guģ))”, aquel de quien se huye (nufira) -decimos- es el más merecedor del 
nombre 'ahuyentador' (när). 

Oraba el Enviado de Dios -sean sobre él la bendición y la paz- diciendo: "¡Señor 
nuestro! ¡Haz que todo en mí sea disipador de la oscuridad!"*, y Allah, preservándole de 
todo error, le hizo modelo de impecabilidad (ma“súm) cuyo ejemplo ha de seguirse y 
tomarse como guía. 


ni Lane, Lexicon, XIL, pp. 2864-65, ni Ibn Manzur, Lisān al-“arab, VIL, pp. 82-85 y 99-105, recogen 
esta frase como ejemplo bajo las raíces n-w-r o n-fr. 


6 Cita el autor esta frase como ejemplo lingüístico para ilustrar con una expresión de la lengua 
la acepción adicional que propone. En los mss. figura en forma IV, pero para mayor claridad la he 
cambiado por la forma primera, menos infrecuente. El verbo anāra, forma TV de raíz n-w-z significa 
en efecto 'fugarse' y también significa 'aparecer', lo cual relaciona además el ejemplo con la frase 
siguiente, pues podría traducirse 'apareció la gacela [es decir, se dejó ver] al huir del cazador". 


7 Término que también significa 'privación' de la vista o del sentido y alude al hecho de estar 
algo cubierto por una envoltura (8134). 


8 Cita del final del hadiz que contiene la conocida 'súplica de luz'. Ibn “Arabi cita esta misma 
frase -aunque sin incluir kulii- en Fut. TV: 472, 475; VII: 567; IX: 219, 284, 515; XTN: 451; XII: 113 
(incluyendo kulh, 588, 661; XIV: 51; etc. Esta exclamación, traducida en el texto con el significado 
sugerido por el Šayj, se traduciría en otro contexto: "¡Convierte en luz todo mi ser!", "¡Hazme todo 


luz!", o bien, "¡Pon luz -como separación protectora- (nūr) en todo mi ser!" 
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(94) AL-HĀDĪ 
EL GUÍA, EL ORIENTADOR 


1. Dependencia (ta"allug): 

Tienes necesidad de Él -Glorificado sea- para que te brinde la Dirección 
(hidaya) procedente de Él! en aquello que hasta Él conduce y en lo cual reside tu 
felicidad perdurable (sa“ada). 


2. Realización (tahaggug): 

La Dirección (huda)? es la evidencia distintiva (bayān)*, y el Guía (al-Hādī) es 
el que aclara y distingue el camino de la Dicha (tarzq al-satada) del camino de la 
desdicha (tarig al-Sagawa) y la vía de los beneficios de la via de los perjuicios*, ya 
sea con relación a las ciencias (ulm), a las obras (a'māf) o a los estados (afuvāl). 


3. Adopción (tajallug): 

El que, de entre los siervos, comunica a otros lo que sobre estos caminos (turug) 
ha indicado y declarado el Verdaderof, es entonces su Guía (kādi) no por la suya 
propa, sino por la misma lengua del Verdadero (lisān al-Hagg) según Su Palabra: "[...] 
concédele protección para que escuche la Palabra de Allāh".” Y también según el hadiz: 


1 Lit. 'de junto a Ēl' (min “inda-Hu). 
2 Es decir, la Guía divina que muestra la senda recta hacia la salvación. 


3 Coneste término se designa también al Corán, 'aclaración' y 'demostración' por antonomasia. 
Sobre los 55 nombres del Corán recogidos en el propio texto coránico, según la lista elaborada por 
Abū I-Ma“áli Saydala en su Æ al-Burhán -citada por al-Suyūti-, v. S. Hakim, Mu£fam, pp. 906-908. 


4 La orientación consiste, pues, en la distinción clarificadora entre la vía de la utilidad y del 
provecho y la vía opuesta de la futilidad y de la pérdida. El camino recto está así ligado al discerni- 
miento de las cualidades de las cosas, el cual ha de fundarse necesariamente en los criterios que se 
desprenden de la revelación profética que es tanto reunión, suma y síntesis (qui“án: fam, i$mál) como 
diferenciación, distinción y análisis (furgān: tafriqa, tafsil), lo cual constituye la verdadera aclaración 
(bayān = furgān). Cf. Mufam, p. 905. | 


5 Es característica del sufismo, frente a una religiosidad meramente formal despojada de 
experiencia acerca de los grados y las etapas del desarrollo interior, la importancia que, junto al 
conocimiento teórico de las ciencias tradicionales y a la práctica de las obras rituales, se concede al 
conocimiento vivencial de los estados espirituales en sus diversas modalidades, ya sean transitorios 
(aļuvāl) o permanentes (magámal). Cf. Asín, IC, p. 109. 


6 Lit. 'la aclaración del Verdadero (bayán al-Hagq), ya sea en las aleyas de la revelación o en 
los signos de la creación. 


7 Dice la aleya completa: "Si uno de los asociadores te [dirigido a Muhammad] pide protec- 
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"Ha dicho Allāh con la lengua? de Su siervo en la azalá: "Allāh escucha a quien Le 
alaba"". Y esto ha sido transmitido en una relación auténtica (jabar sahih).*? 


ción, concédesela, para que oiga la Palabra de Dios [el mensaje coránico]. Luego, facilítale la llegada 
a un lugar en que esté seguro. Es que son gente que no sabe" (C. 9: 6). Trad. Cortés. 


8 Lit 'sobre la lengua". V. nota infra. 


9 V. Concordance, II, p. 536. El que efectúa la oración ritual, antes de la prosternación, dice la 
mencionada fórmula. Según interpretación habitual de Ibn "Arabī, Dios "se atribuye la dicción de esta 
Jērmula a Sí mismo y no al siervo orante, y por ello no ha dicho 'por la lengua (bi-lisan) de Su siervo' sino 
'sobre la lengua (talā lisān) de Su siervo" (Fut. X: 263, p. 271). Sobre el tema de la oración teofánica, v. H. 
Corbin, Imaginación, en especial el cap. II, "Oración del hombre y oración de Dios", pp. 285-313. 
Hadiz citado en Fut. TI: 182; TV: 171, 387; VI: 88, 219, 310, 425, 674; VII: 702; IX: 128, 382, 
435; X: 53 (donde se cita también C. 9: 6), 263, 301; XI: 379 y XL: 257. 
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(95) AL-BADF 


' EL INNOVADOR, EL INVENTOR 
EL INCOMPARABLE 


1. Dependencia (ta"allug): 

Tienes necesidad de Él -Glorificado sea- para que te exalte por encima de 
toda comparación (mumátala) con tus congéneres, en cuanto a la elevación que a 
tu morada espiritual ante Dios -Enaltecido sea- corresponda. 


2. Realización (tahaggug): 

El nombre al-Badī" puede significar 'el Incomparable", es decir, el que no tiene 
semejante (mil) que pueda parangonarse a Él, o bien, 'el Inventor', 'el Innovador, es 
decir, el que crea inventando (mubdi”) alguna cosa de la que previamente no se 
tenía conocimiento (“/m). 


3. Adopción (tajallug): 

La adopción de lo que de este nombre brinda la felicidad perdurable (sa“ada) está 
relacionada con el hadiz: "Quien establece una buena tradición (sunna)!, recibirá su 
correspondiente retribución (afr) más lo equivalente a la retribución de quien la 
ponga en práctica".? También está relacionada con este nombre la aleya en que se dice: "...y 
un monacato (rahbániyya) que fue instaurado por ellos (ibtada“ñ-ha) [los cristianos] sin 
que se lo prescribiéramos Nosotros... (C. 57: 27)"* -es decir, que ellos lo fundaron (anša ū) i 


1 Es decir, 'quien sigue e instaura una buena conducta'. Se deduce del contexto que Ibn 
cArabi no interpreta el término sunna en el texto como "tradición profética”, sino como 'uso o principio 
personal'. V. 59-3. 


2 Lit. 'y la retribución de quien la realice'. Hadiz recogido en Bujārī, Sahíh 97: 15; Muslim, 
Saltīh 12: 70, 48/95; Tirmidi, Sunan 39: 15; Nasa, Sunan 23: 24; Ibn Maga, Sunan, Muqaddima 14: 15; 
Dārimī, Sunan, Muqaddima 43; Ibn Hanbal, Musnad 2: 504, etc. Para más referencias v. Fut. UL: 363, 
p. 405. El Sayj cita con frecuencia este hadiz. V., p. ej., Fut. TV: 384; VI: 142-43; VIII: 414, 557; IX: 
457; XII: 402; XIII: 37, 545; XIII: 37 (también en conexión con la aleya 57: 27 que se refiere a la 
rahbāniyya) y 545; XIV: 464. 


3 El texto íntegro de la aleya dice así: "Tras ellos, mandamos a Nuestros otros enviados, asi 
como a Jesús, hijo de María, a quien dimos el Evangelio. Pusimos en los corazones de quienes le si- 
guieron mansedumbre (ra fa), misericordia (rahma) y monacato (rakbāniyya). Este último fue instaurado 
por ellos [los cristianos] -no se lo prescribimos Nosotros- sólo por deseo de satisfacer a Dios, pero | 
no lo observaron como debian. Remuneraremos a guienes de ellos creyeron, pero muchos de ellos 
fueron unos perversos" (C. 57: 27). Trad. Cortés. 

Se entiende, según esta primera lectura, que el monacato es de institución divina. Pero según 
una segunda interpretación que también apunta J. Cortés a pie de página, "pusimos' tendría como 
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como institución (7dtidā') suya*- "...pero no lo observaron con el debido cuidado 
(ricaya)"S -y en estas palabras hay una actitud favorable en principio hacia la institución del mo- 
nacato- a pesar de que no procedía de la inspiración profética revelada (wahy munazzal) 
y convenida por disposición divina. 


complemento directo 'mansedumbre' y 'misericordia', pero no 'monacato' y éste sería, pues, de 
institución humana". Esta segunda lectura es la que aquí conviene tener en cuenta -quizá por ello 
cita Ibn "Arabī este fragmento aisladamente- y a ella responde nuestra traducción. En esta aleya se 
percibe de hecho una actitud de aprobación hacia la instauración del monacato como tal, pues éste 
era en principio susceptible de haber sido observado correctamente. Lo que en la aleya se censura 
es el proceder particular de los perversos que -según se entiende- lo desvirtuaron. 

Ibn “Arabi cita el hadiz anterior y esta aleya como fundamento escriturario de la licitud de la 
institución humana -siempre, se sobrentiende, que ésta no contravenga los preceptos de la revelación-. 
Esto no implica, no obstante, que el autor aconseje o apruebe la innovación (did) en materia religiosa 
cuando ésta supone una corrupción de las tradiciones proféticas. 


4 Es decir, como innovación. Sobre las innovaciones, v. las obras de Muhammad b. Waddāh 
al-Qurtubi, Āztāb al-bida* (Tratado contra las innovaciones), ed., trad., estudio e índices por M”. Isabel 
Fierro, Madrid, 1988; y de Abū Bakr al-Turtūšī, K al-hawādīt wa-l-bida* (El libro de las novedades y las 
innovaciones), estudio y trad. de M". Isabel Fierro, Madrid, 1993. 


5 Fragmento de la misma aleya citada en la nota anterior. 
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(96) AL-BAQÍ 


i EL SUBSISTENTE, EL PERDURABLE 
EL ETERNO, EL PERMANENTE 
EL CONSTANTE 


1. Dependencia (taalluq): 

Tienes necesidad de ÉI -Glorificado sea- para que te incluya entre aquellos 
cuyos estados (halal) se mantienen permanentemente en aquellas cosas que son causa 
de la felicidad (satada) y de inmunidad (naf) a toda adversidad. ! 


2. Realización (tahaggug): 
En su realidad esencial, el Subsistente es aquel que subsiste por Sí mismo y a 
quien no puede atribuirse la inexistencia (adam) en modo alguno. 


3. Adopción (tajallug): 

El permanente (al-bagi) de entre los siervos es quien constantemente permanece 
en su condición de siervo (“ubiidiyya) con Dios -Enaltecido sea-, integramente?, sin 
entrometerse y confundirse con ningún aspecto de la condición señorial (rubūbiyya), 
pues así como el Verdadero (al-Hagg) permanece (bägi) en Su señorío (rubitbiyya) 
y no procede que se Le considere siervo, así mismo conviene que el siervo sea 
constante (b4g1) en la plena asunción de su servidumbre, interiorizando la vivencia 
de tal estado dentro de sí, y no procede que sea señor (rabb) en modo alguno, bajo 
ningún concepto.? 

Dijo uno de los conocedores: "El gnóstico (“arf) tiene la faz ennegrecida* tanto 


1 En definitiva, para que te haga constante en la realización -interna y externa- de Sus pres- 
cripciones, en cuyo cumplimiento residen las causas secundarias (asbāb) de la dicha y la inmunidad. 


2 Lit.'con pureza de esencia’. 


3 Éste es uno de los temas capitales del pensamiento akbarí. Siervo y Señor permanecen en 
sus respectivas condiciones ontológicas sin confusión. No obstante, el sutil tratamiento que da Ibn 
“Arabt a la cuestión de la relación entre ambas condiciones no permite una aproximación reductiva. 
V., P- €j., Fut. £ p. 2, donde se lee el verso: "El Señor es una realidad (kagg) y el siervo es una realidad 
(hagg). ¡Si saber pudiera cuál de los dos es el que está sujeto a las prescripciones legales!". Sobre las 
nociones akbaries de 'siervo' y 'señor, v. S. Hakim, Mi£fam, pp. 506-513 y 765-778, y M. Chodkiewicz, 
Océan..., pp. 150-160. 


4 La expresión 'tiene la faz ennegrecida' (musawwad al-wajh) está asociada a otra acepción de 
la misma raíz -verbo sāda- por la cual significa también, en sentido figurado, 'estar sometido". La frase 
quiere pues decir que, por su infranqueable e ineludible condición de siervo, el gnóstico, conocedor 
directo de las realidades místicas y amigo de Dios, está necesariamente sometido a su Señor tanto en 


198 


IBN AL-CARABĪ 


en este bajo mundo como en la vida postrera".? Esto se menciona en el Libro de la 
albura y la negrura?, y la faz (wajh) significa aquí la realidad última (Aagīga), la esencia 
(dāt), la entidad (fayn) de la persona. 


esta vida como en la otra, pues el conocimiento no anula la servidumbre sino que, por el contrario, 
implica su más alta y completa realización. V. nota infra. 


5 El autor vuelve a citar esta frase en Fut. IM: 126, donde cuenta que "cuando a uno de los 
hombres de la Vía se le preguntó acerca del atributo distintivo del gnóstico (ārif), respondió: "El gnóstico 
tiene el rostro ennegrecido tanto en el mundo como en la Morada Postrera". Aunque esto se refiere 
a los estados que hemos mencionado (a saber, que la condición espiritual de estos hombres pasa desapercibida 
entre la gente y que tales hombres no violan lo ilícito ni en secreto ni en público), con la expresión 'la negritud del 
rostro' quiere significar esta sentencia "la completa dedicación de todos sus instantes, tanto en el mundo 
como en la Morada Postrera, a las teofanías que el Verdadero le manifiesta'. A nuestro parecer, el 
ser humano no ve en el espejo del Verdadero (mir'at al-Haqq), cuando la divina Realidad se epifaniza 
, ante él, sino a sí mismo y su propia morada (magam). Siendo como es un ser engendrado y dado que 
lo engendrado (kawn) es oscuridad (gulma) a la luz del Verdadero, no puede por tanto el ser humano 
contemplar otra cosa que su oscuridad (sazvād). Y el rostro de una cosa es su realidad (kagīga) y su 
esencia (dat)" (p. 154). 

En el Kītāb al-“Abádila de Ibn “Arabi se lee: "Y el hombre perfecto (kāmtl) es negro de rostro en el 
mundo y en la Morada Postrera por su constancia en incesante contemplación”. Ms. Sehid Ali Paša 
2862, fol. 11b, (cf. O. Yahya, Fut. I: 126, p. 155). 

También dice el Sayj al respecto en un pasaje de su obra Tafalliyat ilāhiyya: "Son desconocidos 
(mafhūlūn) en el mundo y en la Última Morada. Son en ambos mundos los de rostro oscurecido por 
la intensidad de la proximidad y por el abandono [lit. 'derribo' de las formalidades (takalluf)" (n°. 83 
ed. O. Yahya / n°. 82 ed. Hyderabad). 

Más referencias en Ibn “Arabi, K: al-Tajallifat al-ilahiyya (wa-kitāb kaşf al-gāyāt), ed. O. Yahya, 
AL-MACHRIO, Beirut, 1966-67, n°. 433 (K. Kasf al-gayat), nota 827 (v. supra 42-3), donde se incluye 
también referencia a este tratado (Kajf al-ma'ná...) sin que, por otra parte, se precise nada acerca de 
la obra Kitab al-bayād wa-l-sawad. 


6 El autor de esta obra ha sido hasta ahora ignorado por los estudiosos. Brockelmann no 
menciona este Āžtāb al-bayād wa-l-sawãd en los índices de GAL, S-II. Ibn “Arabi cita también este título 
en un pasaje de Fut.: "El autor del Libro de la albura y la negrura (sāhib al-Bayad wa-l-sawād) relata en su 
obra que cierto hombre de espíritu ha dicho: "El gnóstico tiene la faz ennegrecida..." (cf. Fut. III, p. 
372, 1. 26)". Afortunadamente, el nombre del autor de esta obra desconocida aparece en una nota 
añadida al fol. 21a de la copia del A112b al- “Abadila en el ms. Yusuf Aga 4859 (Biblioteca de Konya): 
se trata del imám Abū !-Hasan "Alī b. al-Hasan al-Kirmānī. 
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(97) AL-WĀRIT 


' EL HEREDERO 
EL QUE DA EN HERENCIA 


1. Dependencia (ta“allug): 

Tienes necesidad de Él -Glorificado sea- para que conceda que te conformes 
y adaptes, en tu proceder, a seguir el ejemplo modélico (sunna) de Su Profeta -Dios 
le bendiga y salve-.! 


2. Realización (tahaggug): 

"El Heredero es aquel a quien son devueltas todas las posesiones tras haberse 
retirado de ellas las manos de sus propietarios con el advenimiento de la muerte, 
tanto si aquel a quien se despoja de ellas está junto al Heredero como si no. Y esto 
según Su Palabra: "Nosotros heredaremos la tierra y a quien hay sobre ella [e.d., sus 
moradores]. Y a Nosotros serán devueltos (C. 19: 40)". 


3. Adopción (tajallug): 
El heredero de entre los siervos es aquel que hereda de los profetas sus cien- 
cias, sus Obras y sus estados? después de que éstos hayan vuelto hacia su Hacedor. 


l En el Islam, en general, la conducta del creyente debe adecuarse a los usos del profeta 
Muhammad, modelo máximo de tajalluq, en quien se manifiestan en completa armonía las cualidades 
de los Nombres. Estos usos y tradiciones relativos a todos los aspectos de la vida constituyen la Sunna, 
la Tradición recogida en los hadices que han transmitido los tradicionistas. 

En el sufismo se plantea así mismo la cuestión de la herencia espiritual por la cual el heredero 
de un profeta actualiza la condición espiritual propia de la modalidad profética que éste representa 
y la gnosis que de ella dimana. V., p. ej., Chodkiewicz, Sceau, pp. 215-16. 

El heredero no es pues el simple imitador, sino quien efectivamente se reviste de los rasgos propios 
de la modalidad espiritual en cuestión, representada por un profeta en particular. Un walī (amigo de 
Dios) puede ser heredero (want) de la santidades 'cristica' (“isawiyya), abrahámica, mosáica, mahomé- 
tica o davídica u otros modos de "amistad espiritual" (wvalaya). En todo walī predomina uno u otro 
tipo de espiritualidad, la cual le caracteriza sin excluir a las demás. Se considera que, por su carácter 
omnimodo, al reunir 'la totalidad de las palabras, la espiritualidad mahomética es la más completa. 

En la vida de Ibn “Arab, por ejemplo, la condición de discípulo crístico -llama a Jesús su "primer 
maestro"- precede a la realización de su condición de heredero mahomético. Cf. Addas, Quéte, pp. 
38-59, 72-73 y 105-106. Sobre la distinción entre el heredero espiritual y el sabio transmisor, v. Su“ád 
Hakim, Jon "Arabī wa-mawlid līga fadīda, Beirut, 1991, pp. 35-57. 


2 La concidión de heredero incluye, pues, tres legados: conocimiento, realización práctica 
y, por último, estados y carismas espirituales. La condición de heredero sólo es completa si consta 
de estos tres aspectos. Por ello se distingue el heredero del sabio exotérico que no tiene experiencia 
directa de los estados. 
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Ha dicho el Enviado -Dtos le bendiga y salve-: "Los sabios (“ulama” son los herederos 
de los profetas".3 Y Allah -Enaltecido sea- ha dicho: "Éste es el Jardín que os he dado 
como heredad (C. 7: 43)"; "Éste es el Jardín que daremos en herencia a aquellos 
de Nuestros siervos que hayan temido (tagī) a Dios (C. 19: 63)"; y ha dicho el Profeta de 
las moradas de los o (magāmāt al-kuffar): "cuando entren en el Fuego y no 
puedan salir de čl..."*; y ha dicho Allah acerca de los que se aferran a este bajo mundo: 
"Ésos son los que han trocado la Dirección por el extravío (C. 2: 175)".3 Y según 
Su Palabra el justo (sālih) ha heredado la obediencia (f&a) de la tierra: "Dijeron: 
"¡Acudimos obedientes! (tā'ūn)" (C. 41: 11)"; "La tierra es de Dios y se la da en 
herencia a quien Él quiere de entre Sus siervos. El buen fin es para los que temen 
(muitagūn) a Dios" (C. 7: 128)".7 


3 Sobre este hadiz v. las referencias de Fut. II (OY), p. 505. El Šayj trata ampliamente acerca 
de esta cuestión en la introducción a Mašāhid al-asrar, ed. H. Taher, "Sainthood and Prophecy", ALIF, 
n°. 5, 1985, El Cairo, pp. 7-38. Al tratarse de un tema delicado por lo que respecta a los teólogos 
exotéricos del kalām, Ibn “Arabi ha considerado necesario reunir aquí un buen número de referencias 
escriturarias en las cuales se apoya la idea sufí de la "herencia espiritual”. Hadiz citado en Fut. I: 
564; II: 322; IV: 117; V: 522; XI: 381; XIN: 543 y XIV: 327. 


4 Presumo que se trata de parte del texto de un hadiz, pero no lo he localizado. 


5 "Ésosson los que han trocado la Dirección por el extravío, el perdón por el castigo. ¿Cómo 
pueden permanecer imperturbables ante el Fuego? (C. 2: 175)". Trad. Cortés. V. también C. 2: 16 
donde se repite exactamente la frase citada. 


6 Aleya (citada supra en 61-2) en que cielo y tierra manifiestan su obediencia hacia el Señor del 
universo. Sobre el simbolismo de la tierra, v. el ensayo de H. Corbin, Corps spirituel et terre céleste, Paris, 
1979, especialmente los capítulos "La Terre qui fut créé du surplus de l'argile d'Adam [et qui est la 
Terre de la Vraie Réalité]" (pp. 164-172) -donde traduce el autor parte del cap. VIII de Fut.- y "En 
quel sens le corps du croyant fidèle est la Terre de son paradis", (pp. 250-266) -donde traduce pasajes 
de la obra en persa K: Iršād al“awámm del Šayj Muhammad Karim Jān Kirmáni (m. 1870/1288), de 
la Escuela šayjí-. V. Cuerpo espiritual. 

Por ello hay una relación directa entre el temor de Dios por parte del siervo (faqwà) -al cual se 
refieren las aleyas 19: 63 y 7: 128 aquí citadas- y la herencia del Jardín original (awrat-tumi-ha, 7: 43, 
está en tiempo perfectivo) -cuerpo arquetípico dado en herencia desde su origen-, la Tierra de Dios 
que heredará el hombre como cuerpo espiritual. 


7 "Moisés dijo a su pueblo: ' '¡Implorad la ayuda de Dios y tened paciencia! La tierra es de 
Dios y se la da en herencia a quien Él quiere de Sus siervos. El [buen] fin es para los que temen a 
Dios" (C. 7: 128)". Trad. Cortés. 
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(98) AL-RASID 


EL DIRECTOR, EL CONDUCTOR 
EL ENCAMINADOR 


1. Dependencia (ta“allug): 
Tienes necesidad de Él -Glorificado sea- para que te conduzca por el camino 
recto (aršada) hacia aquello en que reside tu felicidad perdurable (satada). 


2. Realización (tahaggug): 

El Conductor es el Mentor (muršīd) que te orienta rectamente hacia los fines más ele- 
vados (ma*ālī l-umúr).! Ha dicho Dios -Enaltecido sea-: "Antes dimos a Abraham 
su rectitud (rusd)".? 


3. Adopción (tajallug): 

El orientador (rašīd) de entre los siervos es el que previamente ya ha conocido 
las cuestiones elevadas (umūr) y las ha realizado y verificado, de tal modo que, como 
resultado de su conocimiento, hace lo que conviene hacer, cuando es conveniente y 
según convenga hacerlo, y evita lo que conviene dejar, cuando y como conviene. 


1 Es decir, hacia los sublimes objetos. 


2 El texto completo de la aleya dice así: "Antes, dimos a Abraham, a quien conocíamos, la 
rectitud” (C. 21: 51). Trad. Cortés. 
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(99) AL-SABŪR 


EL PACIENTE, EL CONSTANTE 
EL PERSEVERANTE 


1. Dependencia (ta"allug): 

Tienes necesidad de Él -Glorificado sea- para que que no cese de otorgarte 
Su gracioso don (ma) de salud y prosperidad (“áfiya) en tu religiosidad (din), en tu 
vida en este mundo y en tu vida postrera. 


2. Realización (tahaggug): 

El Paciente, nombre morfológicamente intensivo, es el que, aun siendo muy mo- 
lestado, se contiene a si mismo absteniéndose por su mansedumbre, aunque tenga 
capacidad para tomarla, de cualquier posible represalia. 

Dios ha dicho: "A los que molestan a Allah y a Su Enviado..."!, de modo que 
por Su mansedumbre (kulm), a pesar de Su poder -Enaltecido sea- para hacerlo, 
se abstiene de tomar represalia de sus agravios en el acto. 


3. Adopción (tajallug): 

El paciente (al-sabūr) de entre los siervos es quien, ante la nocividad o agresi- 
vidad (adaya) de otros hombres (jalg) hacia él, se contiene a sí mismo absteniéndose 
(habasa nafsa-hu “an) de cualquier represalia hacia ellos y de la venganza por el cas- 
tigo -si fuera capaz de tal cosa-, o bien absteniéndose de maldecirles o desearles 
mal alguno -si no lo fuera- rogando por el contrario en estos términos: "¡Señor nuestro! 
¡Perdona a los míos, pues son ignorantes!". En esto consiste, pues, la adopción de 
este nombre. 

En un sentido distinto al de la adopción, el perseverante (al-sabūr) es quien 
persevera en las fatigas de las obras de adoración (“badat), tales como la completa 
realización de la ablución (wudi') tras todo lo que causa estado de impureza ritual 
(makārih)? o como el sufrimiento provocado por la hostilidad de los enemigos de 


„I El texto completo de la aleya aclara el sentido del pasaje: "A los gue molestan a Dios y 
a Su Enviado, Dios les ha maldecido en la vida de acá y en la otra y les ha preparado un castigo 
humillante" (C. 33: 57). Trad. Cortés. 


2 Entre las cosas que causan un estado de impureza ritual, tras las cuales se requiere por tanto 
la ablución, se cuentan el contacto con la sangre, la eliminación de orina, el contacto sexual... Otras 
cosas, como la eyaculación, requieren un completo baño purificador, la ablución mayor o ¿gtisal. Ibn 
“Arabi dedica a las cuestiones relativas a la pureza (fahāra) el extenso cap. 68 de Fut. (L, pp. 329-386), 
traducido al inglés por Eric Winkel, Mysteries of Purity, Notre Dame, Indiana, 1995. 
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la causa de Dios -Enaltecido sea- y el enfrentamiento (muharaba) con ellos, tanto en 
el exterior como en el interior. 


"Y Allah dice la Verdad (kaqq) y guía por el Camino" (C. 33: 4).5 


J Esta sentencia coránica es una de las más recurrentes en la obra de Ibn “Arabi que la cita 
con significativa frecuencia -por ejemplo, casi cien veces en el capítulo 558 de Fut.- para concluir 
apartados o capítulos de sus obras o, como en este caso, para dar fin a un tratado completo. Ya he 
hablado acerca de algunos significados de esta frase (cf. "On the Divine Love of Beauty", FMIAS, 
XVII, p. 19 y nota 20), señalando el carácter inclusivo y totalizador de sus términos. 

Dice la aleya: "Dios no ha puesto dos corazones en el pecho de ningún hombre. [...] Ni ha hecho 
que vuestros hijos adoptivos sean vuestros propios hijos. Eso es lo que vuestras bocas dicen. Dios, 
empero, dice la verdad y conduce por el Camino" (C. 33: 4). Trad. Cortés. 

Se contrapone la palabra humana que incluye la falsedad a la Palabra divina en que ésta no 
tiene cabida. Con estas palabras finales, Ibn "Arabī parece indicar que su discurso, en tanto que 
exégesis inspirada de la Palabra divina, está fundado en la Verdad y es guía fidedigna del Camino 
espiritual, y que el lector, en última instancia, ha de dejarse guiar de la Palabra divina, de la que él 
es sólo intérprete. 
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III. CONCLUSIÓN 


Se ha cumplido y completado el propósito (garad) del dictado (imla' sobre esta 
disciplina (fann). Nos hemos limitado en este tratado a comentar los nombres cuya 
explicación incluyó Abū Hamid al-Gazālī -que Dios le tenga en Su misericordia- en 
su Obra al-Maqgsad al-asnā, y "la alabanza es de Allah, Señor de los mundos (C. 1: 2)”. 

Y el dictado de este tratado tuvo lugar en la zdwiya del Imām Abū Hamid [al- 
Gazālī], situada en la parte norte de la mezquita aljama de Damasco (Smält fami 
Dimašg), en el mes de Ramadán del año 621 de la Hégira!, en respuesta a la solici- 
tud (25“af) de quien nos pidió que trataramos la cuestión, nuestro compañero (shib) 
el alfaquí e imám Saraf al-Dīn Abū Muhammad “Abd al-Wāhid b. Abū Bakr b. 
Sulaymān al-Hamawī -que Dios ilumine su visión interior (dasīra) y nos ayude a 
alcanzar aquello a lo que aspiramos. 

Que Dios bendiga y salve a nuestro señor Muhammad, Sello de los profetas 
(jātm al-nabiyyī” y a su linaje y a sus compañeros todos. 


1 Es decir, entre el 16-IX-1224 y el 15-X-1224 d. C., fecha de la última redacción conocida 
del tratado. V. en la Introducción, el apartado IV. 3, pp. 24-26. 
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COMENTARIO A LOS MÁS BELLOS 
NOMBRES DIVINOS 


(SARH AL-ASMĀ” AL-HUSNA) 


IBN AL-CARABĪ 


INTRODUCCION 


En esta segunda parte -a la cual se remite en otros apartados con el término 
Sarh-, se presenta la traducción íntegra de un texto del cap. 558 de Futūhāt sobre 
los Nombres de Dios.! En este sucinto comentario, Ibn “Arabi sigue básicamente 
la lista tradicional de los 99 Nombres transmitida por Walid b. Muslim al-Dimašgī, 
según la versión de Tirmidī”, pero no ajustándose a ella estrictamente, como en 
el caso de Kasf al-ma'nā, sino insertando algunos nombres más que no figuran en 
ella (al-Rabb, al-Gāftr, al-Pawad, al-Sajī, al-“Alim, al-“Allam), suprimiendo otros (Malik 
al-mulk, Dū l-$alāl wa-l-ikrām), agrupando en pares asociados nombres que se cuen- 
tan independientemente en la lista de Walīd (al-Mu“izz al-Mudill, al-Ogawī al-Matīn, 
al-Wahid al-Ahad, al-Mugaddim al-Mu'ajjir, al-Awwal al-Ajir, al-Zahir al-Bātin, al-Darr 
al-Nafis), o bien cambiando su posición respecto al orden más habitual (al- Wālī, 
al-Muta“alz, al-Badi*, al-Mani”), a menudo para agrupar nombres sucesivos de la 
misma raíz o análogo significado (tal es el caso de al-Gafiir y al-Karim). Especial- 
mente relevantes -como variante a la lista de Walid- resultan las secuencias de los 
nombres de raíces g-f7 y “-l-m y la agrupación de los nombres relacionados con la 
noción de 'don divino' (al-Wahkáab, al-Karim, al-Vawad, al-Sají, al-Razzag). 

Si en los siete pares de nombres asociados se contara cada par como un solo 


1 Cf. Fat., IV, pp. 322-326. Puede también consultarse la ed. de M. Mahmúd al-Gurāb, al-Fiqh 
“inda-l-Sayj al-Akbar.., Damasco, 1981, pp. 102-109, tomada directamente de la anterior, aunque con 
errores y omisiones, la cual, de hecho, no aporta más que la puntuación -que facilita la lectura- y el 
entrecomillado de hadices y citas coránicas -cosa que omite en varios apartados (v., p. €j., n°. 48 y n°. 
54) y, en ocasiones, equivoca (v. al-Hakim, p. 105)- sin referencia alguna, pues no tiene anotaciones. 
Este texto se ha cotejado también con el manuscrito autógrafo de Fut. conservado en el Tiirk Islam 
Eserleri Müzesi (Evkaf Musesi 1877), lībro 33, ff. 119a-127a, a cuya numeración remito en ocasiones. 


2 Cf. Gimaret, Noms, pp. 73-77. 
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nombre tendríamos 96 nombres y, si se contaran los dos nombres de cada par 
separademente, 103 en total. El cómputo general se resuelve si se cuenta cada una 
de las dos secuencias de tres nombres de raíz g-f-7 y “l=m como un único nombre. 
El resultado total, contando los nombres asociados en pares independientemente, 
es entonces de 99 (103 - 4 = 99), y éste es el método que -en conformidad con la 
tradición de los 99 nombres- se ha seguido aquí para la numeración.* 

En esta aportación akbarí se pone de manifiesto el celo de Ibn "Arabī por 
diferenciar los matices de los rasgos que caracterizan cada nombre. Aunque 
desde la perspectiva de la Unidad esencial todos los nombres designan un mismo 
'nombrado', desde la perspectiva de la diversidad no hay dos sinónimos idénticos. 

A las traducciones de los nombres pueden añadirse en muchos casos adjetivos, 
advervios, sufijos o prefijos que expresen superioridad, perfección, excelencia, 
etc., tales como Super-, Omni-, el superlativo -istmo, supra-, Fodo..., Más..., In- 
finitamente..., Muy..., Perfectamente..., Auto... etc. También puede expresarse el 
significado de un Nombre con sintagmas o frases verbales complejas de carácter 
explicativo, pero aquí se ha optado por buscar nombres simples que se aproximen 
lo más posible al contenido semántico y a la forma gramatical del nombre árabe 
original. 

Diversas acepciones de un nombre requieren varias traducciones castellanas. 
Aunque se añaden otras que amplían la comprensión de su significado, se ha pro- 
curado que las variantes de traducción de un nombre se ajusten a la explicación 
dada por Ibn “Arabi en este texto, a lo largo del cual el Sayj al-Akbar responde a 
una misma cuestión subyacente, implícita en la propia estructura de la respuesta. 

A la doble pregunta tácita "¿cuáles son Sus Nombres y por qué tiene -e. d. 
qué significa con relación a Él- cada uno de estos Nombres?", Ibn “Arabi respon- 
de: "Él es 'tal nombre' por tal y cual cosa". Generalmente introduce la explicación 
con expresiones afines como 'por', 'porque', 'en cuanto a', 'con relación a' (bi-, li-, 
bi-kawni-Hi, min haytu, bi-nisba...), etc., aunque en ocasiones sigue al nombre una 
definición directa. Así que esta fórmula omitida "¿Por qué Se llama [nombre]? 
Se llama [nombre] porque...” podría -con ciertas variantes- anteponerse a cada 
explicación. Las traducciones propuestas se han añadido en negrita tras la trans- 
cripción de los términos árabes. Otras posibilidades pueden consultarse en los 
correspondientes capítulos de Kasf al-matna. 


3 La numeración no coincide con la de Aasf. La correspondencia ha de hallarse pues consul- 
tando el índice alfabético de correspondencias. 
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ORDEN DE LOS NOMBRES 


(1) Allah (2) al-Rahman (3) al-Rahīm (4) al-Rabb (5) al-Malik (6) al-Ouddūs (7) al- 
Salām (8) al-Mu'min (9) al-Muhaymin (10) al“Azzz (11) al-Fabbar (12) al-Mutakabbir (1 3) 
al-fālg (14) al-Bāri' (15) al-Musawwir (16.1) al-Gaffār (16.2) al-Gafir (16.3) al-Gafitr 
(17) al-Oghhār (18) al-Wahhab (19) al-Karim (20) al-Fawad (21) al-Sajī (22) ail-Razzāg 
(23) al-Faitāh (24.1) al“Alim (24.2) al-“Alim (24.3) al-“Allám (25) al-Qabid (26) al-Basit 
(27) al-Raf (28) al-Jafid (29-30) al-Mu'izz al-Mudill (31) al-Samt* (32) al-Bastr (33) 
al-Hakam (34) al-“Adl (35) al-Latīf (36) al-fabīr (37) al-Halīm (38) al-"Azīm (39) al-Sakar 
(40) al-“Alz (41) al-Kabīr (42) al-Hafiz (43) al-Mugīt (44) al-Hasīb (45) ai-Talīl (46) 
al-Ragīb (47) al-Mufīb (48) al-Wasi* (49) al-Hakīm (50) al-Wadad (51) al-Majid (52) 
al-Bā'it (53) al-Šahīd (54) al-Hagg (55) al-Wakīl (56-57) al-Oarwī al-Matīn (58) al-Walī 
(59) al-Hamīd (60) al-Muhsī (61) al-Mubdi' (62) al-Mu'īd (63) al-Muhyt (64) al-Mumīt 
(65) al-Hayy (66) al-Qayyim (67) al-Wāfid (67-68) al-Wāhid al-Ahad (70) al-Samad (71) 
al-Qádir (72) al-Muqtadir (73-74) al-Mugaddim al-Mu'ajjir (75-76) al-Awwal al-Ājir 
(77-78) al-Zāhur al-Bātin (79) al-Barr (80) al-Tawwab (81) al-Muntagim (82) al-"Afū (83) 
al-Ra'ūf (84) al-Wālī (85) al-Muta“alí (86) al-Mugsit (87) al-Fami (88) al-Gant (89) al- 
Mugnī (90) al-Badr (91-92) al-Darr al-Naf (93) al-Nūr (94) al-Hādī (95) al-Māni“ (96) 
al-Bāgī (97) al-Warit (98) al-Rašīd (99) al-Sabūr 
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TRADUCCIÓN 


En el Nombre de Dios, 
el Omnicompasivo, el Misericordioso 


(1) Él es Allah -ensalzado y exaltado sea- por cuanto se refiere a Su Ipseidad 
(huwiyya) y a Su Esencia (dat). 

(2) al-Rahmān, el Omnicompasivo, por la universalidad de Su omnimoda 
gracia (rahma) que todas las cosas comprende. 

(3) al-Rahīm, el Misericordioso, en virtud de aquello a lo cual Se obliga en 
favor de Sus siervos contritos [119b].! 

(4) al-Rabb, el Señor, por los bienes que ha existenciado para Su creatura (jalg). 

(5) al-Malik, el Rey, con relación a Su soberanía sobre los cielos y la tierra, en 
tanto que Dueño (malik) y Señor (rabb) de todas las cosas. 

(6) al-Quddiis, el Santísimo, por Su Palabra: "Y no han valorado a Allah en 
Su verdadero valor (C. 39: 67)"?, y por Su transcendencia En respecto a todo 
cuanto se Le atribuye. 

(7) al-Salām, la Paz, la Salud, por Su incolumidad respecto a todo lo que se 
refiere a Él, de cuanto es execrable que Sus siervos Le adscriban. 

(8) al-Mu'min, el Fiel, el Salvaguarda, con relación a lo que Sus siervos 
declaran fidedigno?, y por la salvaguardia (amán) que les otorga cuando cumplen 
Su pacto primordial (“ahd). 

(9) al-Muhaymin, el Celador, el Amparador de Sus siervos en la totalidad de 
los estados en que se encuentren, ya sean favorables o adversos.* 

(10) al“Aziz, el Poderoso, el Triunfador, por Su victoria sobre quien trata 
de vencerLe o enfrentarse a Él, ya que es invencible e incombatible, y por la im- 
posibilidad de oponerse a Él, dada la elevación de su santidad. 

(11) al-Fabbar, el Avasallador, el Constrictor, por aquello a lo que compele 


1 He añadido entre corchetes la numeración que corresponde al ms. autógrafo de Fut. cuyo 
texto se reproduce en edición facsímil reducida a continuación de la edición crítica de Kasf. 


2  V. infrala nota sobre esta aleya en n°. 25, a cuyo texto alude también lo que sigue. 
3 O bien, 'porgue es verídico con Sus siervos". 


4 Lit. 'ya sean a su favor o en contra de ellos'. Expresión referida especialmente a la cualidad 
de los estados con relación a su valor en la Balanza donde se pesarán las obras. 
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a Sus siervos tanto en sus necesarias obligaciones como en la elección de su albedrío, 
pues ellos están en Su puño. 

(12) al-Mutakabbir, el Altivo, por lo que ocurre a las almas débiles como resul- 
tado de Su descenso (uuzūf) a ellas, cuando desciende ocultando sus sutiles bondades 
a quien pretende aproximarse a Él por medio de la definición y la cantidad, recu- 
rriendo a referencias tales como palmo (31br), codo, braza, premura (hanvala), deferencia, 
contento, admiración, risa y cosas semejentes a éstas. 

(13) al-Jaliq, el Creador, por la predeterminación (tagdīr)” y la existenciación 
(tad) de cuanto existe. 

(14) ai-Bāri', el Productor, por las creaturas? que ha existenciado a partir 
de los elementos. 

(15) al-Musawuwrr, el Modelador, el Formador, el Artifice, por las formas 
que revela en el Polvo primordial (kabā') y por las formas de la teofanía (tafalli) que 
revela a los ojos de aquellos ante quienes se epifaniza? y que a Sí mismo atribuye, 
tanto las que se ignoran como las que se conocen, tanto las que son comprensibles 
y como las que son inabarcables. 

(16.1) al-Gaffar, el Velador, por aquellos, de entre Sus siervos, a quienes 
protege!! y vela. 

(16.2) al-Gafir, el Dispensador, porque a Él se refiere la afable facilidad 
(yasīr) [120a]. 
(16.3) al-Gafūr, el Perdonador, el Que cubre, por los velos (sutūr) que deja 


5 Eltexto dice tabšīš en lugar de tabasus. Sobre esta noción v. Mahmūd Gurāb, al-Fiqh “nda- 
l-Šayj al-Akbar, p. 129. 


6 Sobre estos términos, todos ellos referidos a Dios en diversos hadices o pasajes coránicos, 
v. los comentarios de Ibn “Arabi recopilados por Mahmúd Gurāb, /dīd., pp. 126-134. Se refiere aquí 
el autor a la actitud de los antropomorfistas. 


7 V. Chittick, SPK, p. 389, nota 16. La predeterminación consiste en establecer y predefinir 
los estados de las cosas antes de que cobren existencia. Cf. S. Hakim, Afufam, pp. 426-27. 


8 Los seres elementales engendrados por composición de los cuatro elementos (muwalladat 
al-arkán). 


9 Aquí el pronombre, en masc. pl., parece referirse no obstante a las 'formas' (fem. pl.), en tal 
caso, 'formas humanas' a imagen, entiéndase, de la forma divina (v. el hadiz relativo a la 'forma' en 
Kasf, 4-3 y 9-3). El Formador es el que 'abre' o '¡lumina', es decir, el que hace aflorar las formas en 
la Materia Prima y revela las formas teofánicas a [lit. 'en'] los ojos de quien -según otra lectura- se 
revela ante tales formas humanas, es decir, en Sus propios ojos. V. el hadiz citado en Kaf, 4-3 y 69-3, 
según el cual Él es el ojo con que el siervo al que ama ve. 

Hay una alusión implícita al Hadiz de la Transformación, comentado en la introducción de Kasf. 


10 Con la idea implícita de protegerles cubriéndoles con una cortina. 
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caer, tanto por medio de seres compuestos engendrados (akzvān) como de lo no engen- 
drado (gayr akwān). 

(17) al-Qahhar, el Opresor, el Dominador de quien por ignorancia disputa 
con Él y no se arrepiente. 

(18) al-Wahhab, el Magnānimo, el Dador, por los dones con que graciosa- 
mente ha favorecido a Sus siervos para agraciarles, no como remuneración, ni con 
el objeto de ser agradecido o recordado por ello. 

(19) al-Karīm, el Generoso, el que concede a Sus siervos lo que Le han pedido. 

(20) al-fawad, el Próvido, el que da antes de la solicitud para que Le agra- 
dezcan, de modo que -en retribución a su agradecimiento- aumente la provisión, y Le 
rememoren, de manera que les retribuya por ello acordándose de ellos. 

(21) al-Sajī, el Cumplidor, el Pagador, porque otorga a cada cosa su creación 
(jalg) y cumple con su derecho (agg). 

(22) al-Razzaq, el Proveedor, el Provisor, el Sustentador, por las provi- 
siones y el sustento que brinda a cuantos requieren alimento, ya sean minerales, 
vegetales, animales o seres humanos, independientemente de cuál sea su condición, 
ya sean creyentes o incrédulos. 

(23) al-Fattah, el Revelador, el Que abre, porque abre las puertas de las 
bendiciones, del castigo y de la pena. 

(24.1) al-“Alim*!, el Sapientisimo, el Omnisciente, por la abundancia de 
Sus conocimientos!?; 

(24.2) al-“Alim, el Conocedor, el Sabedor de Su propia Unidad esencial 
(ahadiyya); 

(24.3) al“Allam, el Omnisapiente, el Omniscio, el Conocedor de lo oculto 
(al-gayb)!*, lo cual es un vínculo específico privativo (ta“allug jāss) de este nombre. El 
invisible reino de lo oculto es infinito, mientras que el reino de lo manifiesto (Saháda) es 
finito, ya que la existencia (wufid), según el parecer de algunos pensadores especu- 
lativos, es la causa del testimonio presencial ($uhiid) y de la visión (ru'ya). Sea como 


11 El esquema morfolófico fa'1l es ambivalente y puede tener tanto un sentido activo corres- 
pondiente al expresado por el part. act. ffi (v. infra “alim') como un sentido pasivo, correspondiente a 
la forma maffūl. Como pone de manifiesto M. Chodkiewicz: "De cette ambivalence des Noms divins 
en fail mentionnés dans le Coran, Ibn “Arabi tirera d'ailleurs des conséquences doctrinales majeures 
en montrant que, par example, al-“Alím (...) désigne Dieu en tant qu'Il est à la fois al“alim (Celui qui 
sait) et al-ma lim (Celui qui est su): le seul Connaissant et le seul Connu en toute chose connue” (Océan, 
p- 37). CE Fut. IU, p. 300. V. infra, n°. 59 (al-Hamīd). El tercer nombre de la raíz, al-“Allam, es forma 
intensiva. 


12 Lit. 'por la abundancia de las cosas sabidas por Ēl' o, forzando la lectura, 'de Él (katrat 
malūmāti-H). 


13 V C.39:22. 
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fuere, el mundo del testimonio (šahāda) tiene un carácter particular (jusūs). Así pues, 
quien postula que la causa de la visión es la predisposición (istidad) de lo visible, 
el objeto de la visión (mar), tenga en cuenta que no puede contemplarse (mašhūd) sino 
la divina Realidad (al-Hagq), los posibles existenciados y los que aún no han sido 
existenciados, y aparte queda lo imposible (muhal) que, en tanto que conocimiento 
omiso no manifestado, no entra en el dominio de la visión y del testimonio. 

(25) al-Qabid, el Ceñidor, el Perceptor, así llamado (1) por hallarse las co- 
sas en Su puño (gabda) según Su Palabra: "... y la tierra toda entera será Su puño el 
Día de la Resurrección (C. 39: 67)"**, y porque "la limosna (sadaga) va a la mano del 
Compasivo (yad al-Rahman) antes de llegar a la mano del mendicante"!5, de modo que el 
Perceptor la recoge. l 

(26) al-Basit, el Abastecedor, el Munificente, por cuanto sustento abastece 
-cuya provisión no conlleva iniquidad- que es la consabida cantidad predetermi- 
nada (gadr ma“lim)!*, pues Él -Enaltecido sea- toma y retiene de ella [120b] lo que 
quiere, por lo que de prueba y estímulo (ibtīlā') implica y por el beneficio (maslaha) 
implicito de tal retención, y provee de ella lo que quiere, por lo que de prueba y 
utilidad tal provisión contiene. 

(27) al-Rafí, el Exaltador, porque está en Su mano -Enaltecido sea- la Ba- 
lanza cuya justa medida (qis alza y hace descender: el Exaltador eleva para otorgar 
soberanía, exaltar y enriquecer a quien Él quiere. 

(28) al-jāfid, el Humillador, el Degradador, porque destituye y aparta 
la soberanía de quien quiere, abate a quien quiere y empobrece a quien quiere; 
en Su mano está el Bien (jayr) -que es la Balanza- y cumplidamente satisface los 
derechos de los merecedores, lo cual en esta circunstancia no deriva del proceder 
operativo del don gratuito (mu“amalat al-imtinān), sino del cumplimiento y pago de 
lo debido (stīfā' al-hugūg), que es un aspecto parcial de la gracia general (imtinān) 
cuyo alcance es más universal. 

(29-30) al-Mu'izz al-Mudill, el Ennoblecedor y Envilecedor, el Honrador 
y Humillador, pues ennoblece a Su siervo con la obediencia (tā"a) a Él y le envilece 
con la oposición (mujālafa) a Él. En este mundo (dunya) honra con la riqueza que 
da a aquel a quien la da, con lo que de certeza (yagīn) a los Suyos otorga y con la 
autoridad (r: 'asa), el gobierno (wilaya) y la capacidad de disposición (tahakkum) con 


l4 La aleya completa dice: "No han valorado a Allāh debidamente. El día de la Resurección, 
contendrá toda la tierra en Su puño, los cielos estarán plegados en Su diestra. ¡Gloria a El! Está por 
encima de lo que Le asocian”. Trad. Cortés. V. supra n°. 6. 


15  V la nota a este mismo hadiz en Kasf, 21-2 


16 V. infra n°. 86. 
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que agracia a sus siervos en el cosmos (ālam) en la ejecución de la palabra y del poder. 
Y llámase al-Mudill por aquello con lo cual humilla a los tiranos opresores y a los 
soberbios, y por aquello con lo cual humilla en la vida mundana a algunos de los 
creyentes (nu'miniin) para honrarles después en la Última Vida (ējira) y con lo cual 
rebaja también a aquellos a quienes, por su fe y su obediencia, hace herederos de 
la modestia y de la humildad (dilla) en este mundo.!” 

(31) ail-Samī *, el Oidor, el Omnioyente que escucha las súplicas de Sus 
siervos cuando Le invocan y ruegan en sus necesidades, de modo que necesaria- 
mente les responde en virtud de Su nombre el Oyente, pues Él mismo -Enaltecido 
sea-, al referirse a la escucha, aludió a la obligación de responder, sanctonando a quienes, 
en realidad, no escuchan, con estas palabras: "No seáis como los que dicen "Hemos 
escuchado" y no escuchan (C. 8: 21)".18 Sabido es que, en el contexto al que se refieren 
estas palabras, aunque sí habían oido la llamada de Dios (da“wat al-Hagg) con sus 
oídos, no obstante, no respondieron a la convocatoria.!? Así es como el Verdadero, 
en tanto que Oyente, trata con Sus siervos recíprocamente. 

(32) al-Bastr, el Veedor, el Omnividente, es el que ve todo lo concerniente 
a Sus siervos, según manifestó cuando dijo a Moisés y Aarón: "Yo estoy con voso- 
tros, escuchando y viendo (C. 20: 46)", y antes les dijo: "¡No temāis!"?! [121a], ya 
que Su vista (basar) confiere la salvaguardia (aman) al siervo cuando le mira, pues éste 
es el significado de al-Basir, y no sólo que lo contempla y ve sin más: Ya lo asista 
o desampare, tanto si se cuida de él con solicitud como si en apariencia le descuida 
y abandona, Él está viendo al siervo en su realidad esencial (hagzga). 

(33) al-Hakam, el Juez, el Árbitro, por las sentencias con que dispone y distin- 
gue entre los siervos en el Día de la Resurrección (yawm al-q2yama), y por cuantas 


17 Šerefiere aquí a la perfecta realización de la servidumbre (*ubidiyya), morada espiritual propia 
de los "herederos". Alude el Šayj a una sentencia que cita en varios pasajes: "Abū Yazīd, quien se 
cuenta entre la Gente de la Develación, refirió que en una de sus visiones Dios le dijo: "Acércate a 
Mi por medio de aquello que Yo no tengo: humildad (dilla) y pobreza". Fut. UI, p. 316. Sobre otras 
referencias a comentarios de Ibn “Arabi acerca de esta sentencia, v. Chituck, SPK, p. 387, nota 11. 


18 J. Cortés traduce: "No hagáis como los que dicen: "¡Ya hemos oido!", sin haber oído". 


19 O bien, 'exhortación'. De este texto se desprende que, tal como el autor la entiende -basán- 
dose en el pasaje coráni-co-, la verdadera escucha integra también la consiguiente respuesta, sin la 
cual no es escucha completa. 


20 Ibn “Arabi emplea aquí la forma de reciprocidad de la raíz -m-/ para significar que la 
escucha y la respuesta son mutuas: si el siervo responde, Dios responde. 


21 Parte de la misma aleya: "Dijo: "¡No temáis! Yo estoy con vosotros, oyendo y viendo" (C. 
20: 46)". Trad. Cortés. 
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disposiciones prescritas en la revelación (ahkām mašrūta) y cuantas confidencias insti- 
tuidas como ley ha revelado al mundo; todo ello es parte del nombre al-Hakam. 

(34) al-Adil, el Justo, el Equitativo, porque decide según la justa verdad (kaqq) 
y por haber establecido la religión monoteísta primigenia (al-milla al-hanifiyya) 2 Según 
Su Palabra "dijo [el Enviado]: "¡Señor mío, decide según la justa verdad (kagg)!" (C. 
21: 112)"28, con lo cual toma partido por Él?* ya que, por otro lado, ha establecido una 
disposición con relación al deseo pasional (hawa) en virtud de la cual quienquiera 
que se deje llevar por éste se extravía de la Senda de Allah. 

(35) al-Latif, el Sutil, el Bondadoso, el Benevolente con sus siervos, a quie- 
nes hace llegar la curación (“Gfipa) cuando están enfermos por medio de remedios que 
en ocasiones son desagradables. No hay nada más velado, a título de ejemplo, que 
el sutil principio curativo contenido en aquellos remedios que, siendo dolorosos, 
producen sin embargo salud (7f2") y descanso. No hay huella alguna de su efecto 
benéfico en el momento de emplear el remedio (darvā') ya que, aunque sepamos que 
su empleo produce la sanación, no podemos sentir, debido a su sutileza (latafa), ese 
imperceptible principio sanador. Esto con relación al aspecto de la sutileza. 

Por otra parte, al aspecto de Su benevolencia (lutf) corresponde Su 'oculta 
presencia efectiva' (sarayan) en los actos de todos los seres existentes (mawpfidat), a la 
cual se refiere Su Palabra: "Alláh os a creado a vosotros y [ha creado todo] cuanto 
hacéis (C. 37: 96)".25 Nosotros, sin embargo, no vemos las obras sino como obras 
de las criaturas mismas, aunque sepamos que en realidad el autor (ām), el único 
agente que realiza tales obras, es sólo Allah, lo cual, si no fuera por Su benevolente 
gracia (lutf) que por cortesía lo vela, podría presenciarse. 

(36) al-fabīr, el Sagaz conocedor, el Informado, el Examinador, por 
lo que sabe de Sus siervos por experiencia al ponerles a prueba. A esta prueba 
experiencial (y11bar) se refiere Su Palabra: "Hemos de probaros de modo que sepamos 


22 Emplea aquí el Šayj el término khanfiyya aludiendo a "la religión de Abraham, que fue hanif 
y no asociador (C. 2: 135)". Dice otra aleya: "¡Profesa la Religión como hanif, según la naturaleza 
primigenia (fitra) que Dios ha puesto en los hombres! [...] (C. 30: 30)". Para consultar otras ocurrencias 
coránicas del término -doce en total-, v. Cortés, El Corán, p. 768. 


23 Cambio en traducción la expresión quí, 'di', que aparece tanto en el ms. autógrafo como en 
ambas ediciones citadas supra, por gala 'dijo', según el texto coránico: "Dice [līt. 'dijo' Muhammad]: 
"¡Señor, decide según justicia! Nuestro Señor es el Compasivo, Aquel Cuya ayuda se implora contra 
lo que contáis [de Dios]" (C. 21: 112)". Trad. Cortés. 


24 O bien, lit. lo cual es una inclinación (may!) hacia ella'. La ambigiedad del pronombre 
permite ambas lecturas. En definitiva, la justa verdad (kagg) es El, el Verdadero (al-Hagg). 


25 Dice el pasaje: ";Servis lo que vosotros mismos habéis esculpido, / mientras que Dios os ha 
creado, a vosotros y lo que hacéis? (C. 37: 95-96)". E. d., 'los ídolos, obra de vuestra manos', o bien, 
ta vosotros y vuestra obras'. Trad. Cortés. Aleya citada en Kas, 7-3. 
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(C. 47: 31)".2 De esta manera comprueba si Le atribuimos el acontecer del saber 
(hudūt al-"ilm) o no.? Observa también esta otra gentileza (lutf) divina: por la analogía 
entre ambas cortesias Allah ha unido el nombre al-fabīr al nombre al-Latif, diciendo 
en el Corán: "el Sutil, el Informado (al-Latif al-Jabir) (C. 6: 103)".28 

(37) al-Halím, el Clemente, el Indulgente, el Manso, es el que concede 
un plazo con indulgencia y mansedumbre (amhala), sin ser descuidado o negligente (mā 
ahmala) ni apresurarse a castigar a quien obra mal por ignorancia, aunque éste 
tenga capacidad para saber acerca de su error [121b] y pueda preguntar y observar 
para aprender. 

(38) al-"Azīm, el Inconmensurable, que está en los corazones de los gnósticos??, 
aquellos que verdaderamente Le conocen. 

(39) al-Sakir, el Agradecido, el Reconocido, por la petición (talab) a Sus 
siervos de que incrementen (z¿yada) de entre sus obras aquellas por las cuales Él les 
agradece y se acuerda de ellos*, permaneciendo, con obediencia a Él, dentro de 
los límites, los derechos, los mandatos y las prohibiciones que Él ha prescrito en la 
Ley revelada. Al decir "Si sois agradecidos, os daré más [de Mi gracia] (C. 14: 7)"%, 
establece un trato de reciprocidad con Sus siervos, por lo cual les pide, en virtud 
de Su nombre el 'Agradecido' (al-Sakir), que se esfuercen por realizar aquello que 
Él les agradecerá. 

(40) al“Alz, el Altísimo, el Excelso, el Sublime, tanto en Su ocupación (ša'2)?* 


26 V. Kayf, 32-2. 


27 E. d., si reconocemos en el acaecer del conocimiento un ejercicio cognitivo de Dios, o bien 
nos atribuimos a nosotros mismos la facultad y el acto de conocer, usurpando así la atribución del 
divino saber (*/m), atributo del cual, en tanto que siervos ontológicamente indigentes, los creyentes 
sólo pueden considerarse investidos, nunca dueños. 


28 Así también en C. 67: 14 y sin artículo, en C. 22: 63, 31: 16 y 33: 34. Vemos que la con- 
tigūidad de dos términos coránicos es, según los criterios hermenéuticos del Šayj, razón suficiente 
para considerar que entre ambos hay alguna suerte de vínculo especial, ya que en la Palabra revelada 
todo ha de ser necesariamente significativo y consciente. 


29 O también, 'el que es Grandioso en los corazones de los conocedores'. V. el hadiz citado en 
Kasf, 5-3. 


30 Alusión a la aleya "¡Acordaos de Mi, que Yo Me acordaré de vosotros! ¡Dadme las gracias 
y no Me seáis desagradecidos!" (C. 2: 152). Trad. Cortés. La rememoración (dikr) tiene por tanto un 
carácter de reciprocidad. 


31 Citada en Kasf, 36-2. La forma verbal de la expresión 'os daré con creces' es de la misma 
raíz (z-y-d) del término ziyada, 'incremento', antes empleado. 


32 El término Ja'n remite a un versículo coránico, frecuentemente citado por Ibn "Arabī con 
relación a la idea de la permanente renovación de la creación a cada instante, en el cual se dice que 
"cada día El tiene una [nuena] ocupación (ša'n)" (C. 55: 29). 
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como en Šu Esencia (dāt), respecto a todo cuanto se relaciona con las caracteristicas 
(stmāi) de la contingencia (Audūt) y los atributos de los accidentes (muhdatāt). 

(41) al-Kabīr, el Grandisimo, el Magnífico, el Supremo, Superior a los 
idolos gue los asociadores (mušrigūn) habían eregido como dioses (āliha). 

Por ello dijo Abraham, el Íntimo (a/-falī!) de Allāh -en el pasaje en que muestra 
a su pueblo la prueba fehaciente (huffa)*- que Allāh, según su verídica afirmación, 


es el que realmente había quebrado los ídolos (asnām), adoptados como dioses por 


los idólatras, hasta hacerlos pedazos (fudad), a pesar de la pretensión de sus adora- 
dores que, según otro pasaje, se excusaban diciendo: "No los adoramos sino para que 
nos aproximen a Allāh en grado (C. 39: 3)"3%, con lo cual los mismos asociadores Le 
atribuyeron de hecho la supremacía (kubr) -Enaltecido sea- sobre sus dioses. 

Así pues, Abraham -con el sea la Paz- dijo: "¡No! El Superior (kabīr) a ellos 
es quien lo ha hecho (C. 21: 63)".*5 En este punto hay una pausa (zvagf)** y luego 
sigue diciendo: "¡Preguntadles al respecto, si es que son capaces de hablar!"". Si 
hubieran tenido la capacidad de hablar, habrían reconocido su condición de siervos 
manifestando que Dios es el Grande, el Altísimo, el Inconmensurable. 

(42) al-Hafiz, el Conservador, el Preservador, porque es omnicomprensivo 
y rodea?” todas las cosas para preservar su existencia; pues las cosas son susceptibles 
de ser o no ser.8 A aquel a quien Él -Exaltado sea- quiere existenciar y a quien Sus 


33 Para una mejor comprensión de este comentario es aconsejable la previa lectura del pasaje 
G. 21: 51-73. 


34 Aleya citada íntegramente en Kaģf; 2-2. 


35 Es decir, quien ha destruido los ídolos. Tras referirse a la destrucción de los ídolos (asnām) 
por parte de Abraham que "los hizo pedazos (fudad) (C. 21: 58)" dice el pasaje citado: "Dijeron: 
"¡Abraham! ¿Has hecho tú eso con nuestros dioses?" / "¡No!" dijo. "El mayor de ellos (kabīru-hum) es 
quien lo ha hecho. ¡Preguntádselo, si es que son capaces de hablar!" (C. 21: 62-63)". Trad. Cortés. 
Obsérvese que la interpretación que Ibn “Arabi hace de esta aleya en este contexto difiere de la ha- 
bitual. No considera el Sayj que la respuesta de Abraham sea un engaño y se refiera al ídolo grande 
mencionado en C. 21: 58, como refleja la traducción de Cortés, sino que entiende que Abraham 
proclama la verdad, la doctrina correcta (itigad sahīh), al manifestar que verdaderamente ha sido 
Dios, el Grande, el Superior (kabīr) a los ídolos, y no él -en tanto que mero instrumento- quien los ha 
hecho pedazos. 


36 Precisa el Sayj que en este punto hay una pausa para señalar la conveniencia de su lectura: 
el texto dice luego 'preguntadles', con pronombre plural, y no 'preguntadle', lo cual indica que se 
refiere a los ídolos rotos y no al que había quedado indemne. 


37 Esta comprensividad (¿hata), la idea de cerco que abarca y contiene todas las cosas, se re- 
presenta mediante un círculo que encierra todas las esferas. 


38 En el sentido de que pueden cobrar existencia (zvufūd) o permanecer en estado latente en 
la inexistencia (“adam). 
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nombres dan existencia, Él se la preserva, y a quien no quiere que exista y quiere 
que quede en la inexistencia (adam), le preserva la inexistencia, de modo que, en 
tanto que la preserve, no puede existir de manera efectiva, y puede suceder que 
la preserve por siempre o bien hasta un plazo determinado. 

(43) al-Mugīt, el Alimentador, el Determinador, el Proveedor, por los 
alimentos que determina y asigna en la tierra y por las cosas que inspira (awhà) en 
el cielo, pues Él -Exaltado sea- da [122a] el alimento (gūt) a todo lo sustentado3% 
en conformidad con la medida predeterminada.* 

(44) al-Hastb, el Contador (1), el Suficiente (2), pues (1) enumera las gracias 
(nam) que te brinda para hacerte ver Su favor y Su bondad (minna) contigo cuando 
de ello reniegas con ingratitud y, sin embargo, por Su benevolencia y generosidad, 
no toma represalia contigo; y (2) porque Él te basta y es Suficiente (kāfi) para ti 
con respecto a todo. No hay más dios que Él, el Omnisciente, el Juicioso (al-"Alī 
al-Hakim) 

(45) al-Yalīl, el Majestuoso, porque es inaccesible y no pueden percibirLe ni 
la vista (basar), ni la visión interior (basīra). Él está elevado en este sentido, mas por otra 
parte desciende -puesto que está entre Sus siervos "dondequiera que ellos estén (C. 
58: 7)"- del modo que a Su gloria (fala!) corresponde. Hasta tal punto es esto cierto 
que según el hadiz llega a decir en Su descendimiento (nuzil): "Estaba enfermo y 
no Me visitaste, estaba hambriento y no Me alimentaste, tenía sed y no Me diste 
de beber"*?, y se revela a Sí mismo entre Sus siervos en la situación (manzila) de 
Sus propios siervos, poniéndose en el lugar del enfermo, el hambriento y el sediento, lo cual 
corresponde a la propiedad (hukm) de este nombre divino. 

(46) al-Ragīb, (1) el Guardián, el Vigilante, (2) el Observador, el Con- 
trolador, (1) por la permanante ocupación de preservar Su creación (jalg)*Y que a 
Sí mismo se ha impuesto, lo cual no resulta una carga para Él en absoluto; y (2) 
porque hace saber a Sus siervos que, dado que Él les observa, ellos han de tener 
reparo y pudor de Él, de modo que no les vea en aquello que les ha vedado y no 
les pierda de vista en aquello que les ha mandado. 


39 Lit. 'da el alimento de todo el que se alimenta (mutagawwit), ya sea el de los cuerpos o el de 
los corazones -que da título a la célebre obra de Abū Tālib al-Makki, Oūt at-gulūb (El Alimento de 
los corazones)-, relacionado con la inspiración celeste. 


40 Alusión a C. 15: 21. V. supra n°. 26 e infra n°. 86. 
41 Ambos nombres aparecen emparejados en el Corán en más de veinte ocasiones. 


42 Sobre este hadiz, v. Kasf; 42-2 (al-Talīt), nota 5. Esto corresponde al aspecto de Belleza del 
nombre 'el Majestuoso', en el cual está implícito su opuesto, el nombre 'el Hermoso". 


43 O bien, 'cuidar del hombre". 
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(47) al-Mujīb, el Satisfaciente, el Complaciente, el Respondedor, es 
Aquel a quien, en virtud de Su proximidad y de Su escucha**, se dirige la invoca- 
ción de Sus siervos, según se desprende de lo que ha comunicado acerca de Sí -según Su 
Palabra: "Cuando Mis siervos te pregunten por Mi, [di que] estoy cerca y respondo 
(u$tbu) a la llamada del que ora cuando Me invoca (C. 2: 186)"*., al describirSe a 
Sí mismo como Hablante (Mutakallim), dado que el 'Respondedor' es quien tiene la 
capacidad de la respuesta (aba), la cual consiste en atender el llamado (talbiya)**", 

(48) al- Was", el Inmenso, el Vasto, el Omnicomprensivo, el Abarcador, 
el Liberal que da con largueza*”, por cuanto despliega de Su gracia (rahma) omnimoda 
que todo lo comprende, la cual ha sido creada (majlūga), y en razón de la cual tiene 
compasión de todas las cosas y retira Su cólera (gadab) de Sus siervos. Observa con 
atención, pues hay un maravilloso secreto (sirr) contenido en Su Palabra: "Mi gracia 
(rahma) comprende (wastat todas las cosas (C. 7: 156)"*8 y en Su Palabra: "Todo 
[122b] es perecedero (kālik) salvo Su Faz (C. 28: 88)".* 

(49) al-Hakīm, el Doctisimo, el Sapientísimo, el Prudente, el Juicioso, el 
que dispone y ordena haciendo que cada cosa descienda y se manifieste según su 
propio rango (manzila), situándola en su correspondiente grado (martaba). Ha dicho 
-Enaltecido sea-: "Aquel a quien se da la sabiduría (hikma) ha recibido mucho bien 
(jayr) (C. 2: 269)"59, y ha dicho también refiriéndose a Sí mismo que en Su mano 


44 Allāh es Oyente (sam?*) y está Cercano (garīb). A ambos Nombres hacen alusión Sus atributos 
de cercanía y 'receptividad'. Con esta misma definición introduce Oūnavī su comentario al nombre 
al-Mugib. Cf. Haga'iq, ms. Asir Efendi 431, fol. 73a. 


45 Dice la aleya completa: "Cuando Mis siervos te pregunten por Mi, estoy cerca y escucho 
la oración del que ora cuando Me invoca. ¡Que Me escuchen y crean en Mí! Quizás, así, sean bien 
dirigidos (C. 2: 186)". Trad. Cortés. La misma aleya se cita en Ka$f, 45-2 (al-Mujib). 


46 El término talbiya, masdar o nombre de acción de la forma verbal labbá, significa "responder 
'heme aquí (labbayk)', acudir al llamamiento, comparecer". El término alude a la plegaria islámica 
que comienza diciendo: "¡Señor mío, heme aquí ante ti (labbayk]!". 


47 Lit. 'el que extiende el don (atā')'. Se trata, por tanto, de otro de los nombres de 'don', con 
los significados de "Liberal" y 'Enriguecedor'. Pero también significa 'el que contiene lo que despliega". 


48 Citada también en Kaj, 46-1 y nota 2. 


49 Dice la aleya completa: "¡No invoques a otro dios junto con Dios! ¡No hay más dios que Él! 
¡Todo perece, salvo El flit. 'salvo Su Faz (waĵh)']! ¡Suya es la decición! ¡Y a El seréis devueltos!" (C. 
28: 88). Trad. Cortés. 


50 Dice la aleya completa: "Concede la sabiduría a quien Él quiere. Y quien recibe la sabidu- 
ría recibe mucho bien. Pero no se dejan amonestar sino los dotados de intelecto (C. 2: 269)". Trad. 
Cortés. El término /nkma tiene el mismo morfema radical que el nombre al-Hakin. 


219 


no 


EL SECRETO DE LOS NOMBRES DE DIOS 


está el Bien (jayr).! El Profeta -Dios le bendiga y salve- dijo a este respecto: "Todo el 
Bien (jayr) está en Tus manos por entero", de modo que no resta aparte ningún 
otro bien distinto que no esté en Sus manos, mas "el daño (Sar) no procede de 1147 

(50) al-Wadid, el Amoroso, El de amor constante, el Amigo afable que 
mantiene con constancia Su amor a Sus siervos, sin que sus faltas de obediencia 
hagan mella en el precedente amor (mahabba) hacia ellos, ya que tales rebeldías no 
les han sobrevenido sino por efecto de una disposición del divino Decreto (gadā) 
y de la predestinación (gadar sābig), mas no para producir la expulsión (tard) y el 
alejamiento de la Presencia divina, pues ha dicho: "para que Allah perdone tus faltas 
precedentes y últimas (C. 48: 2)"5*, de modo que el perdón (magfira) a los amados 
(muhabbún)* prevalece. 

(51) al-Mafīd, el Noble, el Glorioso, el Honorable, porque a Él pertenece la 
nobleza (3araf) de todo cuanto puede calificarse con el atributo de la nobleza, pues la 
nobleza del universo reside en aquello que a Alláh remite, a saber, en que Él lo creó 
y lo realizó, de modo que su nobleza no es propia, no es noble por sí mismo dado 
que, en realidad, el verdaderamente Noble (Sarif) es Aquel cuya nobleza es inherente a 
su propia esencia y sólo Allāh es pues noble por Sí mismo. 

(52) al-Barit, el Resucitador, el Expedidor, el Que envía, en sentido uni- 
versal (“umim) o particular (jusis). 

En sentido general (“uwmim), porque "envía" los posibles de la inexistencia (“adam) 
a la existencia (zvuftūd), y es éste un envío (baf que no consideran sino aquellos que 
postulan que los posibles (mumkinai) tienen entidades inmutables (ayan tubūtiyya), 
aunque quien lo afirme no ponga de manifiesto lo que aquí hemos indicado; y 
dado que el Ser (wufid) es la misma entidad del Verdadero (ayn al-Haqg)*, queda 


51 Alusión a C. 3: 26, en donde se dice: "En Tu mano está el bien". 


52 Lit. 'no remite a Ti','no se remonta a Ti'. Explica Ibn “Arabi que "el mundo de la creación 
y la composición requiere el mal (sarr) por su misma esencia; [... mientras que] el Mundo de la Or- 
den es el puro Bien (jayr) en el cual no hay mal en absoluto". Cf. Fut. D, p. 575, lss. 25-26. Sobre estas 
nociones de bien y mal -entendido éste como ausencia de bien e inexistencia- v. también Chittick, 
SPK, "Good and Evil", pp. 290-91. 


53 En traducción de J. Cortés, la aleya completa dice: "Para perdonarte tus primeros y tus 
últimos pecados, perfeccionar Su gracia en ti y dirigirte por una vía recta (C. 48: 2)". 


54 Especifica el Šayj en el texto que este término -que podría confundirse gráficamente con el 
part. act. 'amantes' (muhibbún), más común en esta forma- es aquí participio pasivo (ism mafl. Proba- 
blemente usa el autor la forma cuarta en lugar del part. pas. de la primera (mahbib), más frecuente, 
como alusión al hadiz en que Dios dice: "Y el siervo no cesa de acercarse a Mi [...] hasta que Yo le 
amo y cuando Yo le amo..." (v. Rasf, 4-3 y 69-3), en el cual se emplea la forma cuarta. 


55 Es decir, la Existencia es idéntica al Verdadero; la Existencia-encuentro es la misma Realidad 
divina, Dios en tanto que Realidad. Para una correcta interpretación de esta formulación, que no 
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claro que no los** ha enviado, es decir, no ha enviado a los posibles de la existencia potencial 
a la efectiva sino Allah mismo, por medio de este nombre a/-Bā'it en especial. 

Luego está, en sentido particular (jusūs), el envío de un estado a otro%, como 
en el caso de la misión profética de los mensajeros (bat al-rusul), el envío desde el 
mundo al Istmo (6arza)), es decir, desde este mundo hacia el mundo intermediario, tanto en 
el trance del sueño como en el tránsito de la muerte, y desde el Istmo hacia la Resu- 
rrección (giyāma). Todo envío a un nuevo estado (hal) o a otra nueva condición de una 
entidad (ayn)?* que se da en el universo depende del nombre af-Bā'it, que es uno 
de los nombres más extraordinarios con que el Real (al-Hagg) Se ha llamado a Sí 
mismo para darse a conocer a Sus siervos. 

(53) al-Šahīd, [123a] el Testigo (universal), el Que a Sí mismo Se presta 
testimonio de que no hay divinidad sino Él y da testimonio, en favor de Sus siervos, 
de aquello en lo cual reside el Bien (jayr) y la Felicidad (sacada) para ellos, de cuanto 
han transmitido Sus enviados acerca de la obediencia a Dios y a Su Enviado y de 
cuantos nobles rasgos de carácter (makarim al-ajlāg) han manifestado. Así mismo 


ha de confundirse con la doctrina panteísta, v. W. Chittick, "La Unidad del Ser", POSTDATA, XV, 
verano 1995, pp. 30-41. S. H. Nasr aclara este punto en términos inequívocos: "La doctrina esen- 
cial del sufismo, especialmente en la interpretación de Muhyiddin y su Escuela, es la de la unidad 
trascendental del Ser (wahdat al-wufüd), por la que muchos estudiosos modernos le han acusado de 
ser un panteísta, un panenteísta y un monista existencial y, más recientemente, de seguir lo que se 
denomina como misticismo natural. Sin embargo, todas estas acusaciones son falsas, ya que confun- 
den las doctrinas metafísicas de Ibn “Arabi con la filosofía, y no tienen en cuenta el hecho de que el 
camino de la gnosis no está escindido de la gracia y de la santidad. Las acusaciones de panteísmo 
contra los sufies son doblemente falsas ya que, en primer lugar, el panteísmo es un sistema filosófico, 
mientras que Muhyiddin y otros como él jamás declararon su adhesión a ningún tipo de "sistema" y, 
en segundo lugar, porque el panteísmo implica una continuidad sustancial entre Dios y el Universo, 
mientras que el Šayj sería el primero en sostener la absoluta trascendencia de Dios sobre todas las 
categorías, incluida la de sustancia. Los críticos que acusan a los sufies de panteísmo pasan por alto 
la diferencia fundamental entre la identificación esencial del orden manifestado con su Principio onto- 
lógico y su identidad y continuidad sustancial. Este último concepto resulta metafisicamente absurdo 
y contradice todo lo dicho por Muhy1-1-Din y otros sufies respecto a la Esencia divina. [...] Es cierto 
que Dios mora en las cosas, pero el mundo no "contiene" a Dios, y cualquier término que implique 
este último sentido no es apropiado para describir la doctrina de wahdat al-wufiid". Cf. "Ibn “Arabi y 
los sufies", POSTDATA, XV, verano 1995, pp. 17-18. 


56 Ibn “Arabi concuerda con frecuencia un plural femenino (en este caso mumkinál), al cual 
correspondería un pronombre de referencia en singular femenino (-44), con un pronombre en plural 
masculino (-/um) que alude a la condición vital y consciente, no puramente objetual, de lo denomi- 
nado. 


57 Lit. 'el envío a los estados' (al-bat fī l-ahwäl. Por ejemplo, como a continuación se explica, 
del estado de hombre común a la condición de enviado. 


58 Es decir, su envío del estado latente a la existencia efectiva o viceversa. 
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es el Testigo que en contra de ellos da testimonio de las transgresiones (mujalafat), las 
desavenencias y los fútiles rasgos de carácter (safsāf al-ajlāg) en que han incurrido, 
para así hacerles ver la merced (minna) y la generosidad (karam) divinas en virtud de 
las cuales les dispensa, cubriendo y borrando sus faltas, de modo que finalmente, 
en su retorno (ma'al) junto a Él alcanzan la gracia general (sumil al-rahma), cuya 
amplitud (sa'a) les acoge, ya que son parte de la totalidad de las cosas que la divina 
compasión abraza.% 

Estas cosas llamadas 'transgresión' (mujalafa), Allah no las hace salir de la 
inexistencia (adam) para hacerlas aflorar en la existencia (wufid) sino por medio de 
Su gracia (rahma), pues son creadas (majlūga) de la gracia (rahma) y el lugar (mahall) 
en que se realizan es causa (sabab) de su existencia, ya que no se manifiestan por 
sí mismas sino únicamente por medio del transgresor (mujalif).60 Ya sabes, pues, 
que son creadas de la gracia y que, como todas las cosas, celebran la alabanza?! de 
su Creador (fālig). Pues así como glorifican a su Creador, así también, sabiendo que no 
tienen lugar por sí mismas, piden perdón(? para el lugar (mahall) en que -a fin de 
que la existencia de sus entidades (“ayn) se torne manifiesta- se actualizan. 

(54) al-Hagg,la Verdad, el Ser, el Verdadero, la divina Realidad, el Real, 
es el verdadero Ser (wujūd) "al que no alcanza lo falso (bāti)" -que es la inexistencia 
(“adam)83. "ni por entre Sus dos manos, ni por detrás (jalf) de Él (al Aee Ea 


59 En la edición de M. Gurāb, p. 106, se omite el resto del comentario a este nombre, tal vez 
porque el autor trata con audacia en estas líneas la polémica cuestión del origen y la naturaleza de 
las obras transgresivas (mujālafāi). 


60 El mujalifes el lugar (mahali) y la causa secundaria (sabab) de la manifestación de la transgresión 
(mujalafa). 
61 Alusión a C. 17: 44. V. infra n°. 55 (al-Waktl. 


62 Las transgresiones, a fin de poder manifestarse, piden a Dios que perdone (istigfār) y 'cubra' 
(v. supra, en n°. 16, los nombres de raíz g-f-r) al lugar en que se actualizan, es decir, al hombre por 
quien se realizan. 

Según el autor, "...la desobediencia (masia), cuando en ella el gnóstico está presente con Allāh, 
está viva (hayya) y dotada de un divino espíritu (724 ¿lahi) que hasta el Día del Juicio pide a Allāh que 
le perdone por haberla realizado, y Allāh transforma lo que de ella era malo en bueno (hasan), así como 
sustituye su correspondiente castigo por recompensa". Cf. Fut. H, p. 652. Sobre esta perspectiva de la 
desobediencia y sobre la noción de 'inmunidad del lugar de manifestación (“ismat al-mahall), es decir, 
del Hombre, exento de toda culpa (v. C. 48: 2, donde tal exención se refiere a Muhammad), v. S. 
Hakim, Micfam, pp. 806-811. 


63 V. el comentario del Šayj al verso de Labid que el Profeta celebraba (Kašf; 52-3, al-Hagg, 
nota +). Las nociones de kaqq, la 'verdad', y batil, lo 'falso', se oponen recurrentemente en el Corán 
(v C. 8: 8, 13: 17, etc.). 


64 El pasaje, en traducción de J. Cortés, dice asi: "Los que no creen en la Amonestación [el 
Corán] cuando ésta viene a ellos... Y eso que es una Escritura excelente, / completamente inaccesible a 
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expresión "por entre Sus dos manos (min bayna yaday-H1)"*> está relacionada con Su 
Palabra: "... ante lo que he creado con Mis dos manos (C. 38: 75)"66; y la expresión 
"por detrás de Él (min jalfi-Hi)" remite al dicho del Enviado de Allāh -que Él le 
bendiga y le salve-: "No hay detrás de Allāh (wara' Allāh) lugar al que apuntar"6”, 
dicho en el cual literalmente atribuye a Allāh un 'detrās' (varā) que es lo que viene 
después, la parte de atrás (jalf). De modo que Él es Ser real (wujad hagg) que no 
procede de no-ser (“adam) y al que no sucede el no-ser, a diferencia de la creación 
(jalg) que procede de la inexistencia (“adam) y a la que sigue la inexistencia*% de un 
modo imperceptible, pues la Existencia y la existenciación (ēd) no se interrum- 
pen, y no hay en el cosmos nada propio del cosmos, ya sea en este mundo o en la 
Morada Postrera, sino existencia (vvufūd) y testimonio ($uhūd) sin término [123b] o 
interrupción alguna, entidades (a“yan)"0 que se tornan manifiestas y se contemplan. 

(55) al-Wakīl, el Procurador, el Abogado, el Valedor, a quien Sus siervos 
confían el cuidado de sus intereses (masalih): en virtud de esta misma atención 
(nazar) a sus necesidades, Él les ordena que empleen en dádivas (infāg) determinada 
proporción de sus riguezas. Después de que Le hayan tomado y reconocido plenamente 
como Valedor (zvakī!), Él delega en ellos, encomendándoles el cuidado de sus intereses: 


lo falso (āti) [lit. 'lo falso no viene a ella ni por delante ni por detrás], revelación procedente de uno 
Que es sabio, digno de alabanza (C. 41: 41-42)". No obstante, en este contexto Ibn “Arabi entiende, 
a diferencia de la interpretación usual, que la frase se refiere a Dios, a quien 'lo falso no Le viene ni 
por delante [lit. 'entre Sus manos” ni por detrás de Ēl', y a continuación justifica su interpr eion 
con dos referentes escriturarios que demuestran que las expresiones "Sus dos manos" y "detrás de 
Él” pueden referirse a Dios. En cualquier caso, en razón de la interpretación más habitual de este 
pasaje corānico -reflejada en la traducción de Cortés-, el nombre al-Haqg, 'la Verdad", definido aquí 
como el wufūd "completamente inaccesible a lo falso", se refiere también de modo alusivo al Corán, 
a la Escritura de la Existencia. Cf. S. Hakim, 'al-Qur'án al-kabīr', Mucfam, p. 908. 


65 La expresión se ha traducido al pie de la letra para que se entienda el comentario, aunque en 
general se traduciría 'ni por delante de él”, pues tal es su significado en el uso común de la lengua. 
Sirva este pasaje como un ejemplo más de la práctica akbarí de lectura, no ya literal, sino literalísima: 
interpretación ultraliteral, "al pie de la letra". 


66 Aleya citada en Kasf, 4-3 (v. nota 5). 
67 V. Concordance, 'marmā'. 


68 En la incesante renovación de la creación a cada instante. Lo que se dice de la creación 
(jalg) entiéndase también del hombre, la creatura (jalg) por excelencia. 


69 El wujūd corresponde a Dios y el suktūd corresponde al siervo. "God is present and finds 
Himself in all things, and man witnesses this presence and finding to the extent of his capacity. Wujad 
as such belongs to the Nonmanifest, though its reverberations fill the cosmos. In contrast, Suhiid is the 
vision of self-disclosure and belongs to the manifest realm". Cf. Chittick, SPK, pp. 226-227. 


70 Apréciese una vez más la interacción alusiva de dos significados del término “an: pl. ayan, 
'entidad'; pl. "uyūn/atyun, "ojo". 


EL SECRETO DE LOS NOMBRES DE DIOS 


en un sentido, los bienes (amvvāl) Le pertenecen, mas les ha encargado -en tanto 
que vicerregentes- que se ocupen de ellos; en otro sentido, los bienes pertenecen 
a los siervos, de modo que son ellos quienes delegan en Él su custodia. Los bienes 
son de los siervos sólo en virtud del beneficio (manfa“a) que les deparan, mas son 
de Él pues, como todas las cosas, están inmersos en una permanente glorificación (tasbīh) 
en alabanza Suya.'! Siendo así, quien alcanza a considerar la glorificación (tasbīh) 
afirma que Allāh no ha creado el cosmos sino para que se Le adore??, mas quien 
dirige su atención al provecho (manfa“a) considera que Allāh sólo ha creado el 
universo para que cada parte de él sea útil y beneficie a la otra.” 

El primer provecho (manfa“a) mutuo corresponde a la existenciación (24d), pues 
Allah ha existenciado los lugares (mahāll) de manifestación para que puedan recibir el 
beneficio de la existencia cuantos existentes (mawfúdaf) no pueden existir de modo 
efectivo sino en un lugar epifánico (mahall)'*, y ha existenciado aquello que no existe 
por sí mismo para que con ello se beneficie aquello que no puede prescindir del 
acontecer de los accidentes (hazvādit), ni estar libre de ellos.” Así pues, la existencia 
de cada uno de ambos depende de la existencia del otro”, mas de un modo tal que 
no implica 'encadenamiento causal recíproco' (dazor)”?, lo cual imposibilitaria el 
acontecer (zvugūr). 

(56-57) al-Oavwī al-Matin, el Fuerte, el Firme, es el que tiene la fuerza (dū 
l-quwwa) para vencer la resistencia (“izza)78 de algunos o de todos los posibles en 


71 Alusión a C. 17: 44: "Le glorifican los siete cielos, la tierra y sus habitantes. No hay nada que 
no celebre Sus alabanzas, pero no comprendéis su glorificación (fasbīh). El es benigno, indulgente". 
Trad. Cortés. 


72 Lit. 'para adoración Suya (4-"ibādati-Hi). Alusión a la aleya: "No he creado a los genios y 
a los hombres sino para que Me sirvan (li-yabudiini)" (C. 51: 56). Trad. Cortés. Es decir, para que el 
hombre, cumpliendo su función cognitiva, sirva al propósito del cosmos, que es -según el hadiz del 
Oculto Tesoro (v. Mutfam, p. 1266)- conocer a Dios, quien ha manifestado el cosmos por Su voluntad 
de darse a conocer. 


73 La edición damascena de Mahmúd Gurāb omite el resto del comentario a este nombre. 


74 Es decir, para que puedan manifestarse los accidentes, las propiedades o efectos de los 
Nombres, que son los fenómenos o creaciones -cosas, entidades, formas- del cosmos, por los cuales 
los Nombres se tornan manifiestos. V. Chittick, SPK, p. 39. 


75 Es decir, el lugar epifánico (mahall) donde los accidentes se tornan manifiestos: el Hombre 
Universal. 


76 Lit. 'de su compañero". 
77  V.la definición que del término dawr hace Yurķānī, Tārrīfāt, trad. Gloton, p. 200 (n°. 744). 
78 Lit. 'inaccesibilidad". 
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general, es decir, el hecho de que no aceptan los opuestos.'? A esta fuerza (quivwa) 
se debe la creación del Mundo de la Imaginación (“alam at-jayāl), creado para que en 
él pudiera manifestarse la síntesis de los contrarios (al-jam' bayna l-addad), ya que la 
percepción sensible (hiss) o el intelecto (‘agi no permiten por sí solos la unión entre 
dos opuestos, mientras que la Imaginación, sin embargo, no impide tal combi- 
nación. Āsi pues, la autoridad (sultān) [124a] y la fuerza del Fuerte únicamente se 
ponen de manifiesto en la creación de la facultad imaginativa (quwwa mutajayyila) y 
del Mundo Imaginal*, que es -en cuanto a significación (dalala)- aproximado a la 
divina Realidad (al-Hagg), pues el Verdadero (al-Hagg) "es el Primero y el Último, 
el Manifiesto y el Oculto (C. 57: 3)".%! Cuando preguntaron a Abū Sad al-Jarráz: 
"¿Por medio de qué has conocido a Allāh?". Respondió: "Por el hecho de que 
reúne los contrarios”. Luego recitó la citada aleya. 

Si todo esto no fuera dicho de una Única Entidad (‘ayn wākid), no habría pro- 
vecho alguno en estas palabras, pues de hecho nadie niega la diversidad de las relaciones 
(msab). Una misma persona puede tener múltiples relaciones, de modo que sea 
padre, hijo, tío materno o paterno, o cosas semejantes a éstas, pero tal persona 
sigue siendo ella misma y no otra. 

Nada ha logrado verdaderamente hacerse con la Forma divina (siraj?? salvo la 
Imaginación (jayāf), lo cual es algo que nadie puede negar, pues quienquiera que 
sea encuentra imaginación en sí mismo y la contempla en sus sueños, viendo en ella 
como existente (mawfūd) aquello cuya existencia es imposible. 

"Allāh es el Sustentador (a/-Razzāg), el Fuerte (Dū l-quwwa), el Firme (al-Matin) 
(G. 51: 58)". - 

(58) al-Walī, el Amigo protector, el Defensor victorioso, el Auxiliador 


79 Lit. la no recepción de los contrarios' (adam al-gubūl li-l-addād). Podríamos llamar a esta 
resistencia de los posibles ¿ncontrariabilidad, la tendencia a no acoger y aunar los contrarios, facultad 
por la cual algo no puede ser su opuesto. 


80 Esta traducción, tomada del latín Mundus imaginalis, propuesta por H. Corbin para diferenciar 
el mundo objetivo de la Imaginación activa de lo meramente imaginario (v. Imaginación, p. 15), ha 
sido adoptada de modo prácticamente unánime tanto en las traducciones francesas e inglesas como, 
más recientemente, en las españolas. A continuación se señala que la expresión 'mundo imaginal' se 
aproxima a la significación de la Realidad que designa el nombre al-Hagg. 


81 V: Kas, 73/74-2, donde también se citan esta aleya y la célebre frase de al-Jarráz que a 
continuación se menciona. En su edición, sin indicación alguna, Mahmūd Gurāb omite, desde este 
punto, el resto del comentario a este nombre. V. Fut. TV, p. 325, Iss. 5-9. 


82 Lit. 'tomar posesión de la Forma'. Es decir, nada ha logrado 'adquirir' la capacidad de aunar 
los opuestos, nada la posee salvo la Imaginación. 
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que asiste (al-Nasir) a quien Le asiste**, pues Su victorioso auxilio (zas) es remunera- 
ción. De hecho, a quien cree firmemente en Él atribuyéndoLe toda victoria ya le ha asistido 
y salvado.P* Así pues, el creyente (mu'min) recibe el auxilio (nas) de Allāh necesariamente 
por vía dt la obligatoriedad (tarig al-vvufūb)?5, según Su Palabra: "Era deber (haqq) 
Nuestro auxiliar (nasr) a los creyentes (C. 30: 47)"86, semejante a la obligatoriedad 
de la misericordia (wu$2b at-rahma) que igualmente a Sí mismo Se prescribe al decir, 
Enaltecido sea: "Vuestro Señor Se ha prescrito la misericordia (rahma)..." con quien 
obra mal por ignorancia "...pero luego se arrepiente y enmienda...(C. 6: 54)".87 
¿Qué relación guarda esto con la amplitud (iftisā") de la gracia que todo lo abarca? 
El auxilio (nasr) de Allah se asemeja a la misericordia obligatoria (rahmat al-wujaby8, 
diferenciándose por tanto de la misericordia omnimoda del don de gracia (rahmat 
al-imiinān al-wasí“a), pues no hemos visto en cuanto nos ha revelado -Enaltecido 
sea- referencia alguna a un auxilio incondicional (nusra mutlaga). Sólo hemos hallado 
referencias al auxilio restringido (nusra mugayyada), ya sea por la condición de la fe (Aman) 
-por la cual auxilia a los creyentes- [124b] o por Su Palabra: "Si auxiliáis a Allāh, Él os 
auxiliará (C. 47: 7)"89, en virtud de la cual auxilia a quienes Le auxilian. 
Y he aquí uno de los secretos (str7) de Allah -Enaltecido sea- que se manifiesta en 
el hecho de que, en ocasiones, los asociadores salgan victoriosos sobre los creyentes. 
Medita detenidamente sobre ello y darás con él si Dios quiere. 


83 El siervo "auxilia" a Dios obedeciendo con fe Sus preceptos y por el reconocimiento de 
que sólo Suya es la victoriosa asistencia, pues "[...] La victoria (nasr) no viene sino de Dios..." (C. 3: 
126). "¿Le asocian dioses [...] que no pueden auxiliarles (nasr) a ellos ni auxiliarse a sí mismos? (C. 7: 
192)". Trad. Cortés. V. Kasf, 56. 


84 Con el auxilio y la victoria de la fe que le ha inspirado. 


85 Dios Se ha impuesto a Sí mismo, según la aleya citada a continuación, la obligatoriedad 
(wufib), el deber (kaqq) de auxiliar a Sus fieles creyentes (mu'minūn). Como en el caso anterior, sin 
indicación alguna, Mahmúd Gurāb omite en su edición, desde este punto, el resto del comentario a 
este nombre. V. Fut. IV, p. 325, lss. 10-18. 


86 Aleya citada en fasf, 56-2 (al- Wal) y nota 2. 


87 La aleya completa, dirigida a Muhammad y referida a los creyentes, dice: "Cuando vengan 
a ti los que creen en Nuestros signos, di: "¡Paz sobre vosotros!" Vuestro Señor Se ha prescrito la mi- 
sericordia (rahma), de modo que si uno de vosotros obra mal por ignorancia, pero luego se arrepiente 
y enmienda... Él es indulgente, misericordioso" (C. 6: 54). Trad. Cortés. 


88 Dios Se prescribe a Sí mismo la misericordia con los contritos en esta aleya como Se ha 
prescrito el auxilio a los creyentes en la anterior. Se trata pues de un auxilio y una misericordia 
prescritos, no generales, sino restringidos a 'creyentes' y 'contritos'. 


89 A esta aleya remite el principio de este comentario: "¡Creyentes! Si auxiliáis a Dios, Él os 
auxiliará y afirmará vuestros pasos (C. 47: 7)". Trad. Cortés. Se aprecia nuevamente el doble sentido 
activo-pasivo del esquema /2'11: el Auxiliador-Auxiliado. V. M. Chodkiewicz, Sceau, p- 37. 
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Así pues, no sobreviene el auxilio hasta que tenemos fe en Él, mas cuando la 
fe (iman) se fortalece en quien la tiene por lo que quiera que sea, Él le da la victoria 
(nasr) sobre el de fe más débil, según resulte la comparación. 

Esto que he dicho no remitia a Su Palabra: "quienes creen (yuninūn) en lo 
falso (C. 29: 52)...", donde llama creyentes (mu'miniún) a los asociadores. En cualquier 
caso, con relación a esta aleya, se verifica respecto a su fe en lo falso” que no tenían 
fe en ello por el hecho de ser falso, sino que sólo tenían fe en ello porque creían 
con respecto a ello lo que cree la Gente de la Verdad (ah! al-Hagq) con respecto al 
Verdadero (al-Hagg)**, en virtud de lo cual les atribuyó en esta aleya la condición de 
la fe (män), y dado que ésta correspondía de hecho a algo distinto de lo que ellos 
tenían como creencia (t'figād), el Verdadero la denominó para nosotros 'lo falso", 
mas no en razón de lo que ellos imaginaron. 

(59) al-Hamad, el Alabador, el Alabado, el Loable, porque Él es el que alaba 
(kāmid) por la lengua de todo el que alaba y por Sí mismo y porque Él es, en última 
instancia, el alabado (mahmid) en todo cuanto se ensalza, ya que toda alabanza se 
dirige finalmente a É1.2 

(60) al-Muhsz, el Comprendedor, el Contador, el Enumerador que re- 
gistra y comprende todas las cosas enumerables**, tanto las letras (hurif) como las 
entidades de la existencia?*, ya que la finitud (tanaht) -que el divino cómputo (ihsa” 
comprende- no corresponde sino a los seres existenciados (marwfidat), de modo que 
esta coseidad (šay'iyya)*” de las cosas enumerables es la coseidad de la existencia efectiva 


90 Es decir, en los múltiples dioses. 


91 La doctrina de la Unidad trascendental del Ser requiere que, de hecho, toda fe sea en última 
instancia fe en El, pues no hay en realidad otro que el Unico. 


92 Éles el sujeto y el objeto último de toda alabanza, el que en definitiva a Sí mismo Se alaba 
por Sí mismo (bi-nafsi-H?) o por medio de otro, el único Alabado y el único Alabador. Aquí se mani- 
fiesta plenamente el doble carácter activo-pasivo de la forma fail. V. supra n°. 24.1. 


93 Lit. 'el que registra el número (“adad) de toda cosa (Say). El carácter cuantitativo de este 
nombre no excluye el carácter cualitativo de esta 'enumeración' (1454). Cuando dice el hadiz, "quien 
los enumere fe. d. 'quien repita los 99 Nombres], entrará en el Paraíso", resulta evidente que no se 
refiere a una enumeración puramente mecánica. 


94 Distingue el autor entre las letras, como elementos constitutivos del lenguaje y de la exis- 
tencia en tanto que Logos, de las entidades individuales existentes (ayán wufūdiyya), las "palabras' que 
resultan de la articulación de las letras. No sólo comprende al-Muhsí las letras, sino también todas 
sus posibles combinaciones concretas. 


95 La condición de ser cosa u objeto. V. nota infra. 
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šay'iyyat al-vuģūd)** y, según Su Palabra, "Él lleva cuenta exacta de toda cosa (ša 
y YY 1) y, segu 1y 
(67228671 

(61) al-Mubdi', el Productor, el Originador, el Iniciador, es el que da 


mA a 


comienzo a la creación-Hombre (jalg) con la existenciación (2ad) en el segundo y 
último grado (rutba) -pues no hay un tercero- [125a] que comprende todo lo que 
del cosmos se haya manifestado o se manifieste. El primer grado es el de la divina 
Realidad, el Verdadero (al-Hagg), que es el Primero (al-Awwal), de modo que la 
creación-Hombre (jalg), en cuanto a su existencia, no puede jamás estar en el pri- 
mero, pues exclusivamente le corresponde el último grado. Mas la divina Realidad 
está con él -con el hombre creación- en el último, ya que Él está con el cosmos (“alam) 
-e. d. con los hombres- "dondequiera que se encuentren (C. 58: 7)"9%, y también Se ha 
llamado a Sí mismo el Último. Sábelo pues. 

(62) al-Mv'īd, el Re-creador, el Restaurador, el Reproductor de la entidad 
del acto (al-Muttd “ayn al-f1"1), en tanto que Creador (Jālig), Agente (Fari), Disponedor 
(faih y Ejecutor (Amil), pues cuando Él termina la creación de una cosa vuelve a 
crear otra creación (jalg ājar), ya que no hay cosa alguna en el cosmos que se repita 
dos veces de manera idéntica, pues las cosas sólo son similitudes (amtāl)?? contingentes 


96 La coseidad de la existencia efectiva (šay'iyyat al-wufūd) por oposición a la coseidad de la 
inexistencia (šay'iyyat al-“adam) o coseidad de la existencia inmutable (šay'iyyat al-tubūt). V. Mucfam, pp. 
667-669. Por error, la edición de M. Gurāb dice aquí ay'a, 'voluntad', en lugar de Say ya (v. ms. fol. 
124b). 


97 En traducción de J. Cortés: "f...] Abarca todo lo concerniente a ellos fa los enviados] y lleva cuenta 
exacta de todo (C. 72: 28)". 


98 Varias alusiones simultáneas se entretejen en este comentario: Dios es "el Primero y el 
Último (C. 57: 3)" (v. Kasf, 73/74-2 y n°. 56-57 supra). La divina Realidad (al-Hagg) se contrapone a 
la creación (jalg), término que así mismo designa a la criatura por excelencia, el ser humano, lo cual 
alude aquí a la realidad del Hombre Perfecto (al-fnsán al-kámil) en tanto que microcosmos. Un primer 
grado ontológico de la existenciación -no sujeto a la temporalidad- corresponde a la existencia de 
Dios, el Primero, en tanto que divina Realidad y Principio original. Un segundo grado corresponde 
al Hombre-creación, es decir, al cosmos en sus dos aspectos micro y macrocósmico, y al nombre 
divino 'el Último", Dios en tanto que Fin, copresente en este grado con el Hombre-cosmos, es decir, 
el siervo o los siervos, "dondequiera que se encuentren (C. 58: 7)". Este tránsito inmediato entre un 
nombre singular (p. ej. “alam) y otro nombre, referencia o pronombre plural, o a la inversa, es un 
recurso alusivo frecuentemente empleado por el Sayj en sus escritos. El término 'cosmos' concuerda 
con un plural 'donde ellos estén' porque su singularidad, la singularidad del Hombre Perfecto -fina- 
lidad y espíritu del cos- mos-, integra a la totalidad de los hombres, cuyas múltiples manifestaciones 
participan de una misma realidad esencial. 


99 Sobre este término y otros de la misma raíz, v. Chittick, SPK, p. 117. Las cosas que se suceden 
en el incesante acontecer, aunque puedan parecer repetidas o idénticas en su aparente continuidad, 
son siempre en realidad imágenes semejantes (amtāt) -nunca las mismas- recreadas a cada instante 
en una nueva creación. 
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incesantemente renovadas, son la nueva creación (jalg fadīd)!%, entidades (a'yān) que 
cobran existencia. 

(63) al-Mulyr, el Vivificador es el que vivifica con la existencia a toda entidad 
inmutable susceptible de existenciación!%!, de modo que el Verdadero (al-Hagg) 
la hace existir en su existencia. 

(64) al-Mumit, el Mortificador, el Matador que da la muerte a la entidad exis- 
tenciada al siguiente!% instante, sin que se exceda el tiempo de su existencia, pues 
su separación (mufaraga) y su tránsito (zntigāl) son propios del estado de existencia al 
cual corresponde la muerte, de modo que retorna a su condición de inmutabilidad 
(iubii), siendo imposible que vuelva a existir después de aquello hasta que se extinga, 
y debido a su infinitud (“adam al-tanāhī) no puede extinguirse.!% ¡Comprende pues! 


[Inciso: el recitador invisible] 

Estaba poniendo por escrito este capítulo cuando, al llegar a esta cuestión, he 
escuchado que alguien recitaba unos versos desde un rincón de la casa (bayi en que 
me encuentro. Aunque he escuchado su voz, no he podido ver figura alguna, ni sé a 
quien dirigía sus versos!*, que así decían: 


"Transmite tu legado!%, pues pronto partirás 
S > Pues p P . 
a una estación (manzil)!% en que hallarás provecho, 


100 La creación perpetuamente renovada a la cual, según la interpretación del Say, se refiere la 
aleya: "¿Es que Nos cansó la primera creación? Pues ellos dudan de una nueva creación (jalg jadēd)" 
(C. 50: 15). Trad. Cortés. V. también C. 55: 29 (v. supra n°. 40). Sobre esta doctrina akbarí, v. Chittick, 
"The New Creation", SPK, pp. 96-112. 


101 Lit. 'que tenga la propiedad de ser existenciable (hukm gubūl al-ījād). 
102 Lit. 'segundo". 


103 A partir de aquí, omite la ed. de Guráb el texto que, a modo de inciso, el Sayj introduce en 
el comentario al nombre af-Afumīt. El inciso se produce a consecuencia de la sincronicidad entre la 
redacción de este apartado y la recitación que Ibn “Arabi relata. Por fidelidad al estilo del autor se 
ha traducido integramente. 


104 De no ser por esta observación, habría pensado que el Sayj consideraba que los versos 
recitados por el invisible "visitante" iban dirigidos a él mismo, tal vez como anuncio de su falleci- 
miento ya cercano, sólo dos años después de concluir la segunda redacción de Futūhāt en 1238 d. C. 
De hecho, estas páginas concluyen el antepenúltimo capítulo de la obra. No he tenido ocasión de 
comprobar si el episodio aquí relatado se recoge ya en la anterior redacción o no. En cualquier caso, 
estos versos -en metro muftali- están sin duda íntimamente relacionados con el nombre al-Mumīt que 
el autor comentaba en el momento de escucharlos. 


105 Es decir, lega tu saber, Lit. 'haz testamento", o bien, 'da consejo". 
S J 


106 Alusión a la Morada Postrera. 
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ganada al ser de aguellos 

que son capaces de aceptar consejo.!0? 

Al lado de la casa ya clamó 

quien de la muerte anuncia la llamada [125b]. 
A Su presencia ya te ha convocado, 

¡con llantos no respondas nt lamentos! 

De Él un emisario (rasā te llegó 

con el más grande don!%, en que el encuentro 
de tu Señor está anunciado 

y en él están los beneficios todos". 1% 


Y con relación a la visión de Allāh el encuentro está próximo, aunque con rela- 
ción a nosotros pueda estar alejado, como ha dicho en la azora llamada "Las gradas 
celestiales": "Ellos lo ven lejos, pero Nosotros lo vemos cerca (C. 70: 6-7)". 110 

(65) al-Hayy, el Vivo, el Viviente que vive por Sí mismo y realiza (fahgīg) lo 
que a Sí mismo Se atribuye -el atributo de la Vida-, lo cual no puede atribuirse sino 
a aquel a quien Él ha condicionado a que sea viviente (hayy). 

(66) al-Oayyūm, el Autosubsistente, el inmutable, el Mantenedor, porque 
cuida de la subsistencia!!! de toda alma (nafs) con lo que le corresponda. 

(67) ai-Wājid!!?, el Perfecto, el Opulento, el Encontrador, el Autoexis- 
tente, el Autosuficiente, por cuanto busca y alcanza!!, pues es infalible y nada 
se Le escapa, ni Le falla, así como, por el contrario, quien busca conocerle no puede 
en realidad alcanzarle.!!* 

(68-69) al-Wahid al-Ahad, el Uno-Único, en virtud de Su Divinidad absoluta 
(ulūha), pues no hay divinidad sino Él. 

(70) al-Samad, el Confortador, el Amparador, el Soporte universal en 


107 Es decir, merecida por quienes, receptivos a los comunicados, siguen las indicaciones de la 
revelación profética. 


108 La revelación profética. 
109 Cf. Fut. TV, p. 325, Iss. 27-33; ms. ff 125a-125b. 
110 J. Cortés traduce: "Piensan que está lejos, pero Nosotros pensamos que está cerca". 


111 Lit. por Su mantenimiento (giyām)... de toda alma (nafs) con lo que haya ganado'. Podría 
también entenderse 'el mantenimiento de cada aliento (nafas). 


112 Este nombre tiene la misma raíz léxica que wufūd, 'existencia-encuentro'. 
113 Es decir, porque siempre consigue lo que procura. 


114 Lit. "...el buscador ((ālib) de Su conocimiento (ma'rifa)", ya que es Dios mismo el que encuentra 
(al-Wājid) y, por tanto, el único que verdaderamente puede conocerSe a Sí mismo tal cual es. 
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cuya protección puede confiarse en todas las situaciones, por lo cual Le hemos 
tomado como Valedor (Wakzl). 

(71) al-Oādir, el Libre, el Todopoderoso, el Capacitador, es el que infunde 
el poder determinante (igtidār) en los recipientes (gawabi) en los cuales quiere que 
se manifieste este poder, exclusivamente. 

(72) al-Mugtadir, el Poderoso, el Omnipotente ejecutor, el Determinador 
que determina lo que hacen nuestras manos!!5, ya que la fuerza ejecutora (igtidār) 
es Suya aunque la acción (“amal) se manifieste por medio de nuestras manos, pues 
toda mano (yad) que opera en el cosmos es la mano de Allāh, dado que Suyo es en 
definitiva el poder operativo (igíwdar), de modo que Él -Enaltecido sea- es Libre 
Capacitador Todopoderoso (Qádir) por Sí mismo y Omnipotente ejecutor (Mugtadīr) 
por nosotros. 

(73-74) al-Mugaddim al-Mu'ajjir, el Aproximador y el Alejador, el Adelan- 
tador y el Retardador, que adelanta a quien Él quiere para lo que Él quiere y 
retrasa a quien Él quiere con respecto a lo que Él quiere. 

(75-76) al-Aunval al-Ājir, el Primero y el Último, el Primero por necesidad! !6 
-en tanto que Ser Necesario preeterno-, y el Último porque a Él retorna todo finalmente. 1” 

(77-78) al-Zahir al-Bātin, el Manifiesto y el Oculto, el Exterior y el Interior, 
que a Sí mismo Se manifiesta y no cesa de manifestarse, y de su creción (jalg) Se 
oculta sin nunca dejar de ocultarse, de modo que no puede ser conocido jamás 
[126a]. 

(79) al-Barr, el Bueno, el Bienhechor, el Benefactor, el Bondadoso, por Su 
beneficencia (ihsän), Sus gracias y Sus favores, con los que ha agraciado a Sus siervos. 

(80) al-Tawwab, el Remisorio, el Que siempre vuelve, porque Se vuelve 
contra Sus siervos para que se arrepientan!!$ y retorna a ellos con la recompensa 
por su arrepentimiento (tawba). | 

(81) al-Muntagim, el Vengador, el Castigador, que castiga a quien Le desobe- 
dece para purificarlo de aquello en este mundo!!? con la aplicación de los límites 


115 Es decir, nuestras obras. 


116 En la filosofía neoplatónica árabe se llama a Dios wāfib al-wufūd, término adoptado por 
Ibn “Arabi, al cual remite aquí al referirse a la necesidad del Primero, el 'Ser Necesario', concepto 
que Yuryānī define asi: 'Aguel cuya existencia proviene de su esencia y gue no tiene necesidad ab- 
solutamente de nada'. Cf. Tatrīfāt, n°. 1792. 


117 Alusión a C. 11: 123. En traducción de Cortés: "A Dios pertenece lo oculto de los cielos y 
de la tierra. El es el fin de todo [...]". Con relación a estos nombres, v. supra n°. 56-57 y n°. 61. 


118 En el sentido de que 'vuelvan' a su Señor. 


119 De modo que quede purificado de su error con anterioridad al Juicio. 
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prescritos en la Ley y con los sufrimientos que se manifiestan en el cosmos (“alam)!?0, 
todo lo cual es aparente represalia (intigam) y oculta merced (jazā' jaft) que no todos 
perciben, pues incluso el dolor del niño de pecho es una merced (faza”).!?! 

(82) al“Afú, el Absolvedor, el Indulgente, el Que borra la diferencia en la 
excelencia (tafáidul) de la dádiva (“ata”) en cuanto a escasez o abundancia.!*? Y, dado 
que en las diferentes clases de dones ineludiblemente hay escasez o abundancia, es 
preciso que la dispensa (afto) del Absolvedor sea extensiva y las comprenda a ambas 
pues, como sucede en el caso del nombre el Majestuoso (al-Talīt)!23, necesariamente 
incluye los opuestos (addad). 

(83) al-Ra'zf, el Benévolo, el Piadoso, por la actitud de piadosa bondad (salah) 
y la creciente piedad en respuesta a ella que entre los siervos se manifiesta, lo cual es 
recíproco (maglūb)!?* y constituye un aspecto de la compasión (Safaga). 

(84) al-Walz, el Gobernador, el Abogado que gobierna por Sí mismo todo 
aquello que administra. Rige las entidades inmutables produciendo en ellas la exis- 
tenciación; gobierna a los seres existenciados (;nawfūdāt) adelantando o retardando 
a quien Él quiere; dispone con equidad y justicia, otorga y favorece. 

(85) al-Muta“alz, el Altisimo, el Sublime, el Supremo, el Exaltado sobre 
quien quiere elevación (“ulz) en la tierra y pretende aquello que no le corresponde 
y sobre lo cual no tiene derecho alguno. 

(86) al-Mugsit, el Equitativo es el que da en virtud de la justa distribución 


120 Así según la ed. cairota y el ms. autógrafo (f. 126a). En la ed. de Mahmúd Gurāb se lee: "y 
de los sufrimientos que ha de padecer el transgresor (zalim)", donde el editor ha leído erróneamente 
zālim en lugar de “alam. 


121 Lit. 'retribución'. Si el lactante no experimentara y expresara su necesidad de alimento, ésta 
pasaría inadvertida. Este ejemplo ilustra la idea de que todo dolor tiene un aspecto oculto de gracia. 
En el caso de los tormentos espirituales, según se desprende del texto, el sufrimiento desempeña una 
doble función purificadora y orientadora: por un lado, el calor del fuego posibilita la sublimación, 
por otro, los síntomas de una enfermedad ponen de manifiesto su existencia e indican la necesidad 
de la sanación. En este sentido, el dolor hace de guía en el camino a la felicidad señalando los lími- 
tes. Si al acercarse un niño al fuego y quemarse no le doliera, podría sin temor consumirse en sus 
llamas. En la cosmovisión akbarí, necesariamente hay una gracia oculta tras toda manifestación de 
la majestad divina. Para ilustrar este punto, Ibn “Arabi emplea a menudo la imagen del remedio de 
efecto curativo pero de apariencia desagradable (cf. Fut. XE: 254 y XMI: 550 y 564). 


122 Parece aludir el autor a la aleya 6: 160, citada en Kasf, 80-30. Mahmúd Gurāb omite en su 
edición parte del texto que sigue. 


123 El cual implica 'ascenso' y 'descenso' y tiene dos aspectos contrarios de incomparabilidad y 
similaridad: en tanto que nombre de Majestad se opone al nombre de Belleza al-Famil. V. supra n°. 
45 y Kaş, 80-3. 


124 En la relación entre siervo y siervo, pero también entre el señor y Su siervo. 
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(tagstt), según Su Palabra: "y no lo hacemos descender sino con arreglo a una medida 
determinada (qadr ma*lūm) (C. 15: 21)"!25 que es la equitativa distribución (tagsīt). 

(87) al-Fami, el Reunidor, el Totalizador, el Congregador que reúne en 
Su existencia (wufüd) a todo ser existente (mafia). 

(88) al-Gant, el Rico, el Independiente, el Autosuficiente, que puede 
prescindir de los mundos y está satisfecho con ellos sin necesidad de ellos. 

(89) al-Mugnt, el Enriquecedor es el que le confiere al siervo!*% el atributo 
de la suficiencia (gínd)!??, haciéndole saber que Su ciencia del cosmos (“alam) está 
subordinada a su objeto.*% [126b] Así pues, en este sentido el cosmos no le da de si 
mismo!? cosa alguna, de modo que el siervo es independiente de su influjo y del 
influjo en él!30, sabiendo que no existe en él sino lo que corresponde que exista. 

(90) al-Badi*, el Innovador, el Inventor, el Incomparable, que no cesa 
de introducir novedades en Su creación (jalg) permanentemente, pues Él crea las 
similitudes (amtāl)!*! y las desemejanzas (gayr al-amtāl), dado que necesariamente 
hay al menos un aspecto (waĵh) por el cual se distingue una imagen (matal) de su 
semejante (mit), y Él es el Innovador de este aspecto distintivo. 

(91-92) al-Darr al-Nafi”, el Perjudicador y el Benefactor, el Contrariador 
y el Propiciador, el que contraría lo que no concuerda con el propósito final 
(garad) y el que favorece lo que con él concuerda. 

(93) al-Nar, la Luz, por cuanto de las entidades del cosmos se manifiesta y 


125 La aleya completa, en traducción de J. Cortés, dice: "No hay nada de que no dispongamos 
Nosotros tesoros. Pero no lo hacemos bajar sino con arreglo a una medida determinada". 


126 Téngase presente en este apartado la correspondencia entre las nociones de 'siervo' y 'cos- 
mos": el siervo en tanto que cosmos, el cosmos en tanto que siervo. 


127 Lit. 'riqueza', entendida como aquello que hace independiente. 


128 Es decir, el saber que tiene Dios del universo depende del objeto de Su saber (ilmu-Hu bi-l- 
“álam tābi* h-l-ma'lūm), y no a la inversa, pues se trata de una total presciencia de cuanto está predesti- 
nado y, por tanto, necesariamente "sigue" a su objeto, del cual no cabe que difiera. También podría 
traducirse 'su ciencia", en cuyo caso el pronombre se referiría a la ciencia del siervo. El término ‘lam 
tiene la misma raiz léxica que “¿/m. De hecho, las grafias consonánticas de 'sabedor' (fālim) y 'cosmos' 
(čālam) son idénticas, en lo cual hay una alusión a la condición microcósmica del hombre adánico, a 
quien Dios enseñó los nombres. 


129 Podría entenderse también que "el Enriguecedor no le da nada de Sí mismo al siervo" o tam- 
bién que "el saber' no da nada de sí mismo a 'lo cognoscible'". La polivalente ambigúedad de las 
referencias pronominales, sin duda consciente por parte del autor, se mantiene de principio a fin en 
este comentario, dando lugar a una trama de alusiones que permite una gama de lecturas diversas. 


130 El siervo -o bien, la ciencia- es independiente del influjo del cosmos y del influjo en el cosmos. 


131 En la incesante renovación de la creación. V. supra n°. 62 (al-Mutid). 
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porque disipa la oscúridad (gulma) que la atribución de los actos (nisbat al-af“al) al 
cosmos (“alam)!32 entraña. 

(94), al-Hadz, el Guía, por cuanto aclara e indica a los que Le conocen!33 acerca 
de la situación con respecto a Él. 

(95) al-Maní”, el Defensor, el que retiene a los posibles, manteniéndolos en la 
posibilidad (imkan) antes de enviarlos a la existencia efectiva. Esta retención (vmsāk) se 
debe únicamente a una divina sabiduría (hikma) que Su omnisciencia (fm) en Su 
creación (jalg) determina. 

(96) al-Bāgī, el Perdurable, el Eterno, el Permanente, puesto que -a dife- 
rencia de las entidades manifiestas de los seres existenciados (a'yān al-mawpiidat) que 
pueden dejar la existencia efectiva después de haber existido- es incesante!**, de modo 
que a este Nombre corresponden la permanencia de la existencia (dawaám al-wujūd) 
y la continuidad de la existenciación (dawám at-īfād). 

(97) al-Want, el Heredero, por lo que de cuanto nos había encomendado Le resti- 
tuimos, en especial tras la muerte, en nuestro tránsito (intigal) al Istmo (darzaj). 

(98) al-Rasia, el Director, el Conductor, el Encaminador, por aquello hacia lo 
cual orienta y encamina a Sus siervos al darles a conocer que Él -Enaltecido sea- "está 
en una Vía Recta (C. 11: 56)" y tiene cogido por el copete a todo ser que marcha 
(dābba)!55, de modo que no hay nadie que no esté en aquella Vía (sirāf)!*5, y el fin 
al cual conduce la rectitud (2stiqama) es la misericordia (rahma). No ha agraciado 


132 Entiéndase, por extensión, 'al hombre". Sobre estos y otros significados del nombre Nūr, v. 
Kaif, 93-1 y nota 1. 


133 O bien, según una lectura ultraliteral que la hermenéutica akbarí legitima: 'a los instruidos 
por El (tulama* bi-Hi). 


134 Lit. "No puede acoger término (zawál) alguno’, pues su característica específica es la conti- 
nuidad (dawám). 


135 La expresión 'coger por el copete (násiya)' se emplea en esta misma aleya cuyo texto completo, 
en traducción de J. Cortés, dice: "Yo confio en Dios, mi Señor y Señor vuestro. ¡No hay ser que no 
dependa de Él! [lit. No hay animal que no tenga Él del copete'] Mi Señor está en una vía recta (alā 
sirāt mustagīm)" (C. 11: 56). Así pues, "no hay ser vivo (dabba) que Él no tenga agarrado del copete 
(násiya)". Como expresión figurada significa en el uso común 'tener bien cogido' o 'dominar' pero, en 
este contexto, 'coger del copete' significa, según la interpretación del Šayj, 'guiar'. El término dabba, 
normalmente 'bestia' o 'acémila', entendido aquí como 'ser vivo que marcha”, denota un aspecto de 
horizontalidad ('reptar, arrastrarse, gatear') contrapuesto a la verticalidad del término istigāma, 'estar 
derecho, erguido". 


136 La peculiar sintaxis de esta frase, muy propia del estilo akbarí, permite también leer: 'pues 
no hay nadie más que quien está en aquella Via', lo cual puede entenderse en un doble sentido: 
(1) Desde una perspectiva, todos los seres son guiados, pues Él está en el Camino Recto y los lleva 
agarrados, (2) por otra parte, en definitiva sólo Él existe verdaderamente y, por tanto, no hay nadie 
más que Él en el Camino Recto. 
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Allāh a Sus siervos con ninguna gracia (nma) tan grande como la gracia de tener 
cogido por el pelo -es decir, de gutar- a todo ser que camina, de suerte que no hay 
nadie que no marche con Él por la Vía Recta. 

(99) al-Sabúr, el Paciente, que soporta y tolera las molestias que, según Su 
Palabra, Le causan "aquellos que molestan a Allāh y a Su Enviado... (C. 33: 57)"137 
pues, teniendo el poder (zgtidār) para hacerlo, no se apresura a castigarlos, sino que 
difiere Su castigo!% para que tenga lugar por medio de nuestras manos [127a], pues 
a nosotros incumbe evitarle aquello tomando represalia de ellos, de modo que al hacer- 
lo nos elogie!3%, pues no nos ha dado a conocer esto!*, atribuyéndose el nombre 
el Paciente, sino para que nosotros mismos eliminemos y apartemos de Él aquello. 


137 Aleya citada en Kay, 7-3 (al-Mu'min) y 99-2 (al-Sabir). 
138 Según se da a entender en la continuación de la citada aleya. 


„139 Aunque en realidad es a Sí mismo a quien alaba, pues Él es el verdadero agente de la 
acción que se realiza a través de las manos de los siervos. Hay en este texto una alusión implícita a 
la aleya: "No érais vosotros quienes les mataban, era Dios Quien les mataba. Cuando tirabas, no 
eras tú [el Profeta] quien tiraba, era Dios Quien tiraba, para hacer experimentar a los creyentes un 
favor venido de Él. Dios todo lo oye, todo lo sabe (C. 8: 17)". Trad. Cortés. 


140 Es decir, las molestias a que alude la citada aleya. 
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al“Adl 
al“Afú 
al-Ahad 
al-Ajir 
al-“Alí 
al-Alīm 
al-“Alim 
al-“Allam 
Állah 
al-Awwal 
alAzīm 
alAzīz 
al-Badr 
ail-Būfit 
al-Bāgī 
al-Ban' 
al-Barr 
al-Basīr 
al-Basit 
al-Bātin 
al-Dārr 
Dū l-ģalāl 
wa-l-ikrām 
al-Fattah 
al-Gaffar 
al-Gáfir 
al-Gafūr 
al-Ganī 
al-Hādī 
al-Hafiz 
al-Hakam 
al-Hakīm 
al-Halīm 
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ÍNDICE DE ALEYAS CORÁNICAS CITADAS 
EN LOS TEXTOS DE SARH Y KASF 
Tras cada aleya se remite al lugar o lugares en que se cita o se alude a ella 
con indicación de los números del capítulo y la sección unidos por un guión -p. 
ej., 42-2 (nombre al-Falil, tahaggug)- si la mención figura en Kasf, o del número 
del apartado del "Comentario a los más bellos nombres divinos" (Šarh) en que se 
encuentra -p. €j., n°. 3 (al-Rakīm)-. 


[+2 V. Kasf, "Conclusión (jitām)". 

2: 16 V. 97-3 (al-Wārit). 

2: 28 V. 62-2 (al-Mumīi). 

2: 30 V. 4-1 (al-Malik) y 9-3 (al-"Azīz). 
dal V. Kasf, "Conclusión (jitām)". 
2:135 V. nota a n°. 33 (al-Hakam). 

2159 V. nota a n°. 39 (a/-Šakūr). 

272 V. Kasf, "Conclusión (jitām)". 
21795 V. 97-3 (al-Want). 

2: 186 V. 45-2 (al-Mufīb) y n°. 47 (al-Mufīb). 
2: 260 V. 10-3 (ai-Tabbār). 

2: 269 V. n°. 49 (al-Hakīm). 

3:9 V. 87-2 (ai-Pāni'). 

3:26 V. n°. 49 (al-Hakim). 

3: 126 V. n°. 58 (al-Walī). 

3: 169 V. 63-1 (al-Hayy). 

3: 178 V. 22-2 (al-Basit). 

4: 34 V. 64-3 (al-Qayyam). 

4: 35 V. 29-3 (al-Hakam). 

4: 56 V. 60-2 (ail-Mu'īd). 

4: 116 V. C. 4: 48. V. 93-2 (al-Nūr). 

5: 32 V. 61-3 (al-Muhyi) y 62-3 (al-Mumīt). 
5: 56 V. 56-3 (al-Walī). 

5:64 V. 42-2 (al-Talīt). 

5: 109 V. 87-2 (al-Fami?). 

5: 110 V. 10-3 (al-Pabbar) y 69-3 (al-Qadir. 
6: 54 V. n°. 58 (al-Walī). 

6: 103 V. n°. 36 (al-Latīji. 
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